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Resumo 
Em minha dissertação discutirei o papel da linguagem e de como a performatividade da 
linguagem são utilizadas no processo de construção identitária da população queer no 
Brasil. Este trabalho tem por objetivo responder à pergunta “Como pode o aspecto 
performativo da linguagem influenciar no processo contemporâneo de construção de 
identidade da comunidade queer brasileira?”. Além disto, esta investigação será feita a 
partir de estudos de casos de artistas queers brasileiros emergentes, focando-nos em 
Linn da Quebrada, a fim de demonstrar como a linguagem é subvertida e utilizada por 
uma comunidade marginalizada como um instrumento para contornar as violências e 
opressões sofridas por esta. Esta análise será feita utilizando-nos de uma lente 
multifocal que inclui teorias de linguagem, performance, gênero, queer e violência. 




In my dissertation I will be discussing the role of language and how it is performed on 
the process of identity building of queer people in Brazil. The work will intend to 
answer the question “How does the performative aspect of language influence the 
contemporary identity building process in the brazilian queer1 community?”. What is 
more, the research will be carried through a case study of the works of emerging 
brazilian queer music artists, with a focus on Linn da Quebrada, in order to show how 
language is subverted and utilized by a marginalized community as means to 
circumvent the oppression they suffer. The research will analyze the cases through a 
multifocal lens that includes performance, gender, queer and violence studies.  
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Introdução 
A população brasileira atravessa hoje um importante momento de reorganização 
identitária a nível nacional. As temáticas LGBTQI+ estão no centro dessas discussões, 
principalmente em termos de visibilidade nos meios de comunicação e de expressão 
artística. A representação queer1 nos principais meios de comunicação e de expressão 
artística e política vêm crescendo ao longo dos últimos anos no Brasil e esse 
crescimento denota-se, principalmente, pela ascensão de diversos novos cantores e 
cantoras com as mais variadas expressões de gênero e sexualidade, que veem a música, 
os videoclipes e trabalhos visuais e performativos que se somam a sua volta, como 
maneiras efetivas de expressão e disseminação da cultura queer2; como ferramentas a 
serem usadas para expor a opressão sofrida por essa população, assim como forma de 
empoderar seus ouvintes, em sua grande maioria mais jovem. Essas vozes subalternas 
agora fazem-se ouvidas, expandindo a conversa ao provocar a discussão das formações 
estruturantes do cishéteropatriarcado3 em nossa sociedade, contestando-as e, 
consequentemente, conquistando mais visibilidade às problemáticas referentes à 
comunidade queer. 
 
1 Para fins desta pesquisa, consideramos como queer toda e qualquer forma de expressão de gênero e 
sexualidade que não se encaixem no padrão heterossexual e cisgênero de nossa sociedade.  
2 Refere-se aqui como “cultura queer” ao conjunto de representações culturais, simbólicas, visuais, 
textuais e linguísticas de manifestações artísticas e políticas de indivíduos da comunidade queer. No 
entanto, é importante deixarmos claro que a cultura queer tampouco é homogênea, e aqui falamos desta 
no singular como forma de exaltar a sua característica anti-hegemônica e de criação de uma frente única 
de resistência frente ao cishéteropatriarcado. 
3 Cishéteropatriarcado é o nome que, nesta pesquisa, damos ao modo de organização do sistema de 
regulação de corpos, sexualidade, gênero e comportamentos vigente em nossa sociedade. Este sistema 
coloca as referências cisgênero, heterossexual, masculina e branca enquanto os padrões morais que 
definem as influências e as colocações de poder que um determinado indivíduo poderá ter em nossa 
sociedade. Neste caso, o homem cisgênero, heterossexual e branco é o indivíduo que ocupa o topo desta 
pirâmide e que engendra os maiores esforços para a manutenção deste sistema.  
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Figura 1 – Érica Malunguinho em sessão na Alesp. Reprodução: Internet. 
Esta ebulição identitária que hoje se passa no Brasil é de extrema importância e 
relevante para os processos identitários de todas as pessoas no país, não só daquelas 
pertencentes à comunidade LGBTQ+, pois denota um momento histórico-cultural de 
certo levante dessa população. Um exemplo que podemos trazer é o de Érica 
Malunguinho, a primeira mulher transsexual a ser eleita deputada estadual na 
Assembleia Legislativa de São Paulo (Alesp). Em abril de 2019, a deputada discutia em 
sessão no plenário o Projeto de Lei 346/2019, cuja proposta, que ainda se encontra em 
trâmite, é a de que “o sexo biológico será o único critério definidor do gênero dos 
competidores em partidas esportivas oficiais no Estado de São Paulo, restando vedada a 
atuação de transexuais em equipes que correspondam ao sexo oposto ao de nascimento” 
(Assembleia Legislativa de São Paulo, 2019:1). O texto do projeto, cujo cunho pode ser 
considerado extremamente transfóbico, foi defendido por Diogo Garcia, pertencente ao 
PSL (Partido Social Liberal), partido do atual presidente Jair Bolsonaro, quando este 
ameaçou a toda a comunidade trans do Brasil ao dizer que tiraria a tapas uma pessoa 
trans que estivesse no banheiro “errado”4. Malunguinho, por sua vez, refutou o projeto 
de lei e a atitude transfóbica do deputado e exigiu a abertura de processo de 
investigação interna por quebra de decoro contra o parlamentar. 
O episódio nos demonstra o debate cultural poderoso que está em curso no Brasil, com 
o acirramento das disputas entre dois grandes discursos no que tange à sexualidade e 
gênero – o retrógrado, conservador e preconceituoso que visa manter o status quo, 
 
4 “Érica Malunguinho abrirá processo após fala transfóbica de deputado do PSL”. Exame Online. 
Disponível em: https://exame.abril.com.br/brasil/erica-malunguinho-abrira-processo-apos-fala-
transfobica-de-deputado-do-psl/. Acesso em: 10/01/2020 
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contra o progressista, que visa liberdade de expressão e respeito pelas sexualidades e 
gêneros diversos – e que nos faz lembrar do que nos diz Isabel Gil, quando esta diz que 
“a cultura toma nas sociedades contemporâneas uma dimensão de alvo e campo de 
batalha, um espaço simbólico onde as grandes tensões sociais e políticas se expressam, 
digladiam e também dialogam” (2008:139). Ainda que a presença das pessoas queers na 
vida política institucional e governamental seja de extrema importância5, aqui nos 
focaremos nas expressões desse diálogo cultural no plano artístico e musical, 
debruçando-nos sobre a tensão resultante da performatividade da linguagem presente 
nas letras de músicos queers brasileiros que se utilizam desta característica discursiva 
para fortalecer suas falas, bradando resistência pela comunidade queer frente a uma 
sociedade brasileira progressivamente mais conservadora e brutal. 
Ao discutir a concepção de cultura de acordo com a tradição alemã dos Estudos de 
Cultura, Gil nos lembra que neste paradigma: 
a cultura não é propriedade de uma elite burguesa esclarecida, mas expressão de 
todos os actores sociais, que, através dela, expressam as temáticas que mais os 
movem, sejam elas a migração, a identidade nacional, a guerra, o 
desenraizamento, etc. Trata-se de um modelo que privilegia a interacção 
dinâmica entre sujeitos criadores, entre o indivíduo e a instância tutelar da 
sociedade, o Estado, entre os indivíduos e a estrutura económica. Nesta 
interacção dinâmica, o espaço de acção das indústrias da cultura apresenta-se 
como superfície onde valores, estruturas e regras são discutidos, 
problematizados, criticados, contestados, refeitos, renovados ou redescobertos. 
O acesso à cultura apresenta-se como vital para a saúde do tecido social, quer 
numa acepção ética e política, porque ajuda a problematizar as aporias da nossa 
sociedade de risco e ajuda a repensar alguns dos seus conflitos, quer também 
porque é deste acesso democratizado ou massificado que depende a sua 
vitalidade económica (Gil, 2008:140) 
Dessa maneira, esta pesquisa encaixa-se sob o chapéu teórico dos Estudos de Cultura, 
pois estes: 
olham para a cultura enquanto matéria e meio de comunicação, e debruçam-se 
sobre a materialidade da comunicação (Gumbrecht, 1994; Kittler, 1987). 
Debatem, assim, o modo como o meio (escrita, imagem, performance) e o 
sistema institucional que o tutela (media, museu, cinema, literatura) 
simultaneamente condicionam a representação e são por ela condicionados, 
recorrendo ao travejamento teórico da semiótica, e articulando-o com o 
 
5 As eleições de 2018 tiveram o maior número de candidatos e candidatas trans ao legislativo, somando 
um total de 53 pessoas. O número foi mais de 10 vezes maior daquele identificado nas eleições de 2014, 
quando apenas 5 pessoas trans e travestis se candidataram (ANTRA, 2018: s/p). Disponível em: 
https://antrabrasil.org/candidaturas2018/. Acesso em: 01/01/2020 
   Luiz Felipe Novais Nunes 6 
 
interesse no papel da contingência histórica e com a reflexão sobre a cultura 
material, que é característico da reflexão neo-historicista (Gallagher e 
Greenblatt, 2000; Veeser, 1993). (Gil, 2008: 148) 
Assim, este trabalho desenvolve-se na análise de um destes principais aspectos que 
compõem a cultura nestes termos: a linguagem. Analisaremos como esta é utilizada nos 
trabalhos musicais de Linn da Quebrada – sendo o álbum Pajubá, de 2017, o principal 
estudo de caso – e também de outros artistas queers brasileiros que encontram na 
música a mais eficaz maneira para terem suas vozes ouvidas e disseminadas, 
contribuindo para a construção e consolidação da noção que a cultura queer, que reflete 
a materialidade histórica dos símbolos e laços criados por esta comunidade, é digna de 
apreço em si e por si, e não apenas em comparação com outras formas de cultura.  
Portanto, faz-se importante a análise de objetos culturais musicais, pois a música se 
integra à cultura popular com muita facilidade, dada a sua potencialidade de 
disseminação e o seu caráter de acesso mais democrático – a música hoje é 
extremamente portátil e acompanha a grande maioria dos indivíduos em seus dia-a-dias 
–, de uma maneira que a arte contemporânea, por exemplo, não consegue. Por essa 
razão a música e seus artistas foram algo tão observado durante o período da ditadura 
militar no Brasil, como nos lembra Paixão: 
Dentro dessa esfera, o campo musical destacava-se como alvo de vigilância, 
sobretudo os artistas ligados à MPB, sigla que desde meados dos anos 60 
congregava a música de matriz nacional-popular declaradamente crítica ao 
regime militar. A capacidade de aglutinação em torno dos eventos musicais era 
umas preocupações constantes dos agentes da repressão. (Paixão, 2012: 2-3). 
Para além disso, as músicas também carregam em suas construções diversos 
significados que remanescem e refletem outros contextos culturais, e é também sobre 
essas ressignificações que as análises deste trabalho tratam de investigar, pois como nos 
lembra Nicola Dibben em seu artigo “Musical Materials, Perception and Listening”: 
musical materials are heard in terms of their historical usage, such that if they 
have been associated with particular social (or musical) contexts or functions 
those meanings remain when they are used outside of those contexts or 
functions. The discourse surrounding music (program notes, narratives, lyrics, 
visual accompaniment, and so on) provides an interpretative context that 
reinforces those meanings (Dibben, 2003: 196)6 
 
6 Tradução própria: materiais musicais são ouvidos sob os termos de seu uso histórico, de maneira que caso tenham 
sido associados com algum contexto ou função social (ou musical) em particular, tais significados permanecem 
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Tendo em vista as preocupações inerentes ao campo dos Estudos de Cultura, é 
necessário nos atentarmos para a importância do contexto em que os objetos a serem 
discutidos estão inseridos. Desta maneira, esta pesquisa contextualiza-se 
geograficamente no Brasil contemporâneo, com um marco temporal que abrange de 
2013 aos dias atuais. Enquanto jovem pesquisador e autor desta dissertação, devo 
chamar atenção para o fato de que me identifico como um homem branco, cisgênero e 
homossexual e, portanto, reconheço o reflexo de minha posição social na hierarquia 
estabelecida e os privilégios que me rodeiam e que podem limitar a minha própria 
abordagem de análise, fazendo desta uma preocupação latente em todo o meu processo 
de pesquisa. Ao mesmo tempo, não tenho por objetivo falar por qualquer grupo 
identitário, senão apenas utilizar este espaço de desenvolvimento de uma pesquisa 
acadêmica de maneira a trazer luz às contribuições, vozes e talentos queers, 
principalmente às travestis, que para o entendimento desta pesquisa, representam o 
grupo de maior vulnerabilidade social dentro do espectro queer no Brasil. Meu objetivo 
é entender como a linguagem é a ferramenta utilizada por essas artistas queers para 
aumentar a visibilidade deste grupo, falar de seu cotidiano e de seus problemas, de 
maneira a criar um novo imaginário social coletivo do que é ser queer no Brasil 
contemporâneo. Assim, faz parte deste trabalho o esforço de produzir conhecimento de 
e para a comunidade queer brasileira. 
Ademais, devo ressaltar também que seria impossível não realizar pesquisa que tratasse 
da realidade do país do qual sou natural e onde vivi maior parte de minha vida, 
principalmente diante do momento político que vive o Brasil, que em 2018 elegeu Jair 
Bolsonaro, um conservador de ultra-direita cuja carreira política já ultrapassa mais de 
30 anos, a sua maioria como um Deputado Federal de poucas proposições e relevância 
no Congresso Brasileiro. Em uma de suas primeiras ações ao assumir a presidência, em 
1 de janeiro de 2019, Bolsonaro emitiu uma ordem executiva que tinha como alvos 
grupos de minorias, como as populações indígenas e queer. As ordens do novo 
presidente estabeleciam que todas as pastas que tratassem das pessoas queers e de seus 
direitos não deveriam mais ser alocadas enquanto responsabilidades do Ministério dos 
Direitos Humanos, num ato que define o tom para os anos que virão a seguir: vidas 
 
quando são utilizados fora de seus contextos ou funções. O discurso que rodeia a música (notas do programa, 
narrativas, letras, acompanhamentos visuais, e mais) provém um contexto interpretativo que reinforça esses sentidos 
(Bidden, 2003: 196) 
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queers cada vez mais consistentemente sob ataques dos conservadores – que agora têm 
representação oficial no cargo executivo máximo do país, o que, para este grupo, 
simboliza a vitória de seus estilos de vida e modos de pensarem – mas também cada vez 
mais resilientes e combativas em sua oposição aos retrocessos trazidos por Bolsonaro. 
Esta pesquisa tem em seu âmago a preocupação com os impactos sociais causados pela 
violência sobre a população queer brasileira. 
Outra consideração a ser feita refere-se ao uso da língua portuguesa na escrita deste 
trabalho, que é feito respeitando as regras do Acordo Ortográfico de 2008 e tendo como 
referência principal a gramática do português do Brasil. Dessa maneira, faz-se 
necessário diferenciar um termo de extrema importância para este trabalho e que tem 
significados distintos no português europeu e brasileiro: travesti. Em Portugal o termo 
se refere, mais comumente, ao ato de um indivíduo de um gênero vestir-se com roupas 
de outro gênero, adotando “o vestuário, os hábitos sociais e comportamentos usuais do 
sexo oposto” (Dicionário Priberam, 2019: s/p)7 . Essa concepção pressupõe ação 
interrupta e a flutuação entre uma expressão de gênero normativa e segura e uma 
expressão disruptiva. O/a travesti em Portugal é sinônimo de transformista, e seu 
processo se assemelha aquele de uma drag queen. No entanto, no Brasil o termo designa 
uma categoria identitária que engloba diversas possibilidades de travestilidades, de 
expressões de gênero feminino e tampouco necessariamente fixas, mas completamente 
fora do escopo da cisheteronormatividade. Historicamente no Brasil, o termo travesti é 
utilizado para referenciar-se a mulheres trans negras, de classes sociais mais baixas e 
que não teriam os recursos necessários para a realização de alterações corporais. No 
entanto, tal visão é extremamente limitada, pois pressupõe hierarquia entre os corpos 
transgêneros mais, ou menos, próximos dos corpos cisgêneros, como se intervenções 
cirúrgicas fossem fatores necessários para validar a identidade trans. Portanto, faz-se 
aqui o uso dos termos trans e travesti em separado, devido a essa significação 
hierarquizante que historicamente coloca a travesti como menos importante, justamente 
para reverter esse processo e trazer valor ao signo travesti em nossa sociedade. 
Também é de grande importância para este trabalho que as discussões aqui trazidas e 
incitadas possam, de alguma maneira, transbordar as barreiras da Academia e trazer 
 
7 "travestis", in Dicionário Priberam da Língua Portuguesa [em linha], 2008-2013, 
https://dicionario.priberam.org/travestis [consultado em 09-12-2019]. 
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algum tipo de impacto ao mundo concreto e real, de mudança no dia-a-dia da população 
queer brasileira. Faz-se aqui lembrar de Lawrence Grossberg, que quanto ao papel dos 
trabalhos acadêmicos na modernidade, nos diz que estes devem “produzir algo que 
valha a pena ser dito fora, como também dentro da academia, de modo que aqueles 
engajados nas políticas sociais e do dia-a-dia desejem ouvir a um trabalho tão 
intelectual e até, talvez, participar em sua produção” (Grossberg, 2010: 14). 
Dessa maneira, esta pesquisa enxerga a performatividade da linguagem como um 
elemento estruturante de nossa sociedade e como um objeto de muito potencial para a 
investigação cultural em diferentes contextos. Além disso, visa mostrar, por meio de 
uma metodologia baseada em uma revisão bibliográfica teórica das áreas dos estudos de 
cultura, da performance, da linguagem, gênero e sexualidade, interseccionalidade e 
estudos de paz e violência, numa convocação de diversas disciplinas que entram em um 
diálogo produtivo como ferramenta para a análise do objeto. Isso permite não só uma 
aproximação dos conceitos aos objetos de cultura aqui estudados, como também nos 
auxilia a melhor interpretar o contexto brasileiro em que esta pesquisa se insere. Para 
além disso, uma abordagem hermenêutica da análise do conteúdo das letras das 
músicas, atreladas a análises visuais complementares, focando-se na produção de 
significados que surge da relação entre linguagem, gênero, sexualidade, performance e 
opressão. As análises se darão, então, por meio da intersecção entre a interpretação do 
texto que compõe as letras das canções, a identificação da performatividade da 
linguagem nos intricados jogos de palavras presentes nas composições analisadas, assim 
como conexões simbólicas entre o texto escrito e o texto visual, presente em capturas de 
tela dos referentes videoclipes. 
Além disso, a pesquisa também conta com alguns dados quantitativos referentes, 
principalmente, às condições de vida da população queer no Brasil. Diversas são as 
dificuldades enquanto ao acesso de dados e fontes confiáveis em relação ao tópico, no 
entanto, relatórios como os apresentados pelo Grupo Gay da Bahia (GGB), que desde 
1980 trabalha a favor dos direitos humanos dos homossexuais no Brasil e foi a primeira 
associação com este fim a ser criada, assim como pela Associação Nacional de Travestis 
e Transsexuais e pelo Instituto de Pesquisa Econômica Aplicada (Ipea), em conjunto do 
Fórum Brasileiro de Segurança Pública (FBSP), nos trazem dados concordantes que são 
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utilizados para exemplificar o estado de insegurança da população queer brasileira, 
principalmente das travestis e das pessoas trans. 
Esta pesquisa estrutura-se, então, da seguinte maneira: no primeiro capítulo será 
realizado o levantamento bibliográfico e teórico das correntes que nos permitirão de 
maneira mais completa analisar a situação do indivíduo queer no Brasil. Falaremos de 
linguagem, performatividade da linguagem, atos de fala e construção de discurso a 
partir, principalmente, dos trabalhos de J. L. Austin (1962), Jacques Derrida (1988) e 
Judith Butler (1986, 1988, 1997 e 1999). Em continuação, veremos as teorias queer, 
com Paul B. Preciado (2013 e 2014), Butler, Donald E. Hall (2006) e Berenice Bento 
(2014). Após melhor entender como a performatividade da linguagem e de gênero estão 
conectadas, faz-se necessário atentar-nos mais diretamente à comunidade queer, 
pensando o lugar do próprio termo “queer” em relação a esta pesquisa e ao contexto 
brasileiro, assim como à necessidade de uma análise interseccional, que leve em conta 
as diferenças que existem dentro da própria comunidade queer, destacando os temas de 
raça, classe e passado colonial a partir de Djamila Ribeiro (2019), Jota Mombaça 
(2015), Denise Ferreira da Silva (2004), Audre Lorde (1984) e outros. Finalizando o 
capítulo, temos uma discussão sobre paz e violência, e definições mais aprofundadas 
para estas concepções a partir das constribuições de Johann Galtung (1969 e 1990). 
O segundo capítulo, por sua vez, aprofunda-se no tema com o início das análises de 
caso, dissecando produções musicais de Johnny Hooker, Liniker, Pabllo Vittar, Jup do 
Bairro, Urias e Ventura Profana, entrelaçando suas letras ao contexto político brasileiro 
e ajudando-nos a melhor compreender como a linguagem é a ferramenta de resistência 
escolhida por esses artistas para enfrentar as mais diversas violências, reiterando a 
importância do estabelecimento dessa cultura queer no imaginário social brasileiro. 
No terceiro capítulo será feita a análise do principal estudo de caso desta pesquisa, o 
álbum Pajubá, de Linn da Quebrada, ajudando-nos a entender a importância do trabalho 
de Linn, assim como a importância da performatividade da linguagem na construção da 
identidade queer no Brasil e enquanto ferramenta de defesa frente à violência e 
opressão. Por brevidade e para evitar a repetição de discussão de temas, foram 
selecionadas quatro músicas para serem analisadas profundamente, e são elas: 
“Enviadescer”, “blasFêmea/Mulher”, “Bixa Preta” e “A Lenda”. A partir do conteúdo 
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das faixas escolhidas trazemos discussões referentes a como Linn da Quebrada é um 
exemplo de interseccionalidade, de como seu corpo é atravessado por diversas formas 
de violência e por diversos vetores de opressão em nossa sociedade, e como ela se 
utiliza da linguagem em sua arte para a construção de uma cultura queer e, 
principalmente, para a conquista de espaço para as travestis na cultura popular 
brasileira, assim como a batalha por garantia de mais respeito, mais direitos e melhor 
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Capítulo 1: o desvio queer na prática 
Representações fora da cis e heteronormatividade sempre existiram no imaginário 
recente de grande parte da população brasileira e isso se deu, em parte, graças à 
existência de diversas figuras que habitaram o universo televisivo brasileiro a partir dos 
anos 1980 e que constantemente exigiam e geravam, apenas por serem como eram e por 
assim serem assiduamente assistidos, um mínimo de reflexão por parte do público 
brasileiro.  
 
Figura 2 - Jorge Lafond interpreta Vera Verão. Reprodução: Youtube. 
Personas como a de Roberta Close8, a primeira figura pública transsexual no país; a de 
Jorge Lafond9, um dos primeiros atores assumidamente homossexuais, negro, e que 
interpretava a marcante drag queen Vera Verão, ou; a de Rogéria, a “travesti da família 
brasileira”10, foram de grande importância enquanto representações de existências e 
resistências não-normativas no âmbito da cultura popular brasileira. É importante 
destacar estas figuras, pois estas precedem a emersão de Linn da Quebrada no cenário 
 
8 Roberta Close ganhou notoriedade por ser a primeira modelo trans a estampar a capa da revista adulta 
Playboy, que, em 1984, trazia a chamada “Incrível. As fotos revelam porque Roberta Close confunde 
tanta gente”, e não mostrou a modelo completamente nua. Sua carreira enquanto modelo foi 
extremamente bem-sucedida, alcançando as passarelas internacionais das mais altas e prestigiosas casas 
de moda. A modelo hoje vive fora dos holofotes na Suíça, país onde naturalizou-se cidadã e casou-se. 
9 Jorge Lafond foi ator negro e homossexual e pioneiro na representatividade queer no âmbito televisivo e 
do cinema brasileiro. Atuou em diversos papéis, quase sempre de comédia, e é mais lembrado por integrar 
o quadro de personagens do programa “A Praça é Nossa”, do canal SBT, ao interpretar a exuberante drag 
queen Vera Verão que, quando se sentia desrespeitada por ser chamada pela injúria de bicha, lançava seu 
eterno bordão “Êpa! Bicha não!”.  
10 Rogéria assim autointitula-se no filme de Leandra Leal, lançado em 2016, “Divinas Divas”, que conta a 
história de um grupo de artistas drags, trans e travestis no âmbito da realização e montagem de um 
espetáculo no Teatro Rival, no centro do Rio de Janeiro. Rogéria foi artista multitalentosa, teve começo 
de carreira como maquiadora e depois atuou em diversos projetos no rádio, televisão e cinema brasileiros. 
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artístico e cultural brasileiro, suas presenças revolucionaram e, em última instância, 
foram possibilitadoras e facilitadoras à ascensão de Linn.  
Para podermos melhor compreender, então, a importância de Linn da Quebrada e de seu 
trabalho, devemos atentar-nos às maneiras como diferentes elementos da estrutura 
cisheteropatriarcal se consolidam e também como que, diante desta estrutura, a crítica e 
a resistência presentes na expressão artística de Linn fazem-se tão necessárias.  
Dessa maneira, este capítulo será dividido em três partes: no primeiro sub-capítulo 
falaremos mais a fundo sobre linguagem e, para tal, analisaremos as contribuições de 
autores cruciais que servem como base de análise e ponto de partida para a interpretação 
do aspecto performativo da linguagem. Entre eles, J. L. Austin, que é responsável por 
introduzir a ideia de performatividade da linguagem e considerado pioneiro nos estudos 
de atos de fala (Chinn, 1997: 295 e Felman, 1983: 15 em Claeys, 2007:6), Jacques 
Derrida e Judith Butler. 
Para além da linguagem, é necessário voltarmos nossa atenção às teorias queer e de 
gênero, para entender com mais profundidade os efeitos que os papéis de gênero e 
sexualidade impõem sobre os indivíduos da nossa sociedade, como esse processo 
desenvolve-se e entranha-se no imaginário social, solidificando a ‘naturalização’ do 
gênero, com consequências catastróficas11. Neste sub-capítulo também falaremos sobre 
a própria palavra queer; sua origem histórica e geográfica; seus significados e 
significantes; e outras possíveis interpretações, cuidados e proposições alternativas 
quanto ao uso da palavra em si.  
Então, sendo a comunidade queer no Brasil alvo de tantos níveis de violência, 
discutiremos a importância de atentar-nos para as diferenças dentro dessa própria 
comunidade, com lentes interseccionais e cientes da sobreposição de diferentes fatores 
de propensão à violência que incidem sobre os indivíduos na nossa sociedade. Portanto, 
também analisaremos mais a fundo contribuições sobre o que é a violência, o que a 
define e quais são os seus tipos, formas e efeitos. 
 
11 A ONG europeia Transgender Europe (TGEU), em seu relatório publicado em 2019 revelou que “entre 
1 de outubro de 2018 e 30 de setembro de 2019, foram reportados, em todo o mundo, 331 casos de 
assassinatos de pessoas trans ou de gênero não-conforme, sendo o Brasil o país que ocupa o primeiro 
lugar neste ranking, com 133 casos, seguido do México, com 63 casos, e Estados Unidos, com 30.” 
(TGEU, 2019: s/p). 
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1.1 Gênero e linguagem 
Enquanto seres comunicativos e sociais, a linguagem é a maneira pela qual 
interpretamos e experimentamos a vida. E referimo-nos aqui a todos os tipos de 
linguagem, não só a mais comum e estrita, do falado e escrito, mas também do que é 
visto, ouvido, tocado e sentido. Ao discutir o papel crucial da linguagem sobre as nossas 
vidas, Butler diz: 
Could language injure us, if we were not, in some sense, linguistic beings? 
Beings which require language in order to be? Is our vulnerability to language a 
consequence of our being constituted within its terms? If we are formed in 
language, then that formative power precedes and conditions any decision we 
might make about it, insulting us from the start, as it were by its prior power 
(Butler, 1997:1-2)12. 
Butler demonstra um interesse pelas palavras, pelo que pode ser feito com palavras. 
Estas abrangem a maneira a partir da qual estruturamos tudo aquilo ao nosso redor. Este 
processo dá-se imediatamente, no primeiro contato com a linguagem. Desde a mais 
tenra infância, ou mesmo antes disso, desde nossos tempos nas barrigas de nossas mães, 
quando já estamos suscetíveis e responsivos a efeitos sonoros vindo do exterior; às 
palavras sendo proferidas e os significados que só mais tardem viríamos a aprender.  
Considerada uma das principais vozes na discussão moderna sobre gênero, as 
contribuições de Judith Butler ocupam posição frontal nesta arena, sendo considerada 
por alguns como a fundadora das Teorias Queer. No entanto, concordo com Sarah 
Claeys quando esta argumenta, em sua dissertação How To Do Things With Butler 
(2007), que não é possível responsabilizarmos a emergência das Teorias Queer somente 
a uma pessoa, mas, que, concomitantemente, é inegável que os trabalhos propostos por 
Butler foram uns dos principais propulsores nas discussões deste campo teórico – e de 
tantos outros –, principalmente no que tange às noções de performatividade do gênero 
trazidas pela autora. Noções estas que são de extrema importância para este trabalho e 
sobre as quais nos debruçaremos. 
 
12 Tradução própria: A linguagem poderia nos machucar se não fôssemos, de alguma forma, seres 
linguísticos, seres que precisam da linguagem para ser? Nossa vulnerabilidade à linguagem é uma 
consequência de sermos constituídas/os dentro de seus termos? Se somos construídas/os na linguagem, 
então esse poder constitutivo precede e condiciona qualquer decisão que possamos tomar, nos insultando, 
desde o começo [...] com seu poder (Butler, 1997:1-2). 
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No entanto, precedente à ascensão das teorias queer, a contribuição da escritora francesa 
Simone de Beauvoir foi essencial para o entendimento de gênero enquanto uma 
construção social e, consequentemente, para a formação do ethos deste campo teórico. 
Em um de seus principais trabalhos, O Segundo Sexo, Beauvoir argumenta que à mulher 
lhe é atribuído um lugar social de submissão, pois é “o Outro dentro de uma totalidade 
cujos dois termos são necessários um ao outro” (1980:14), ou seja, a manutenção do 
poder dos homens requer a subserviência das mulheres e, por isso, nessa lógica, “não 
basta ter um corpo de mulher, nem assumir como amante, como mãe, a função de fêmea 
para ser "uma mulher de verdade"” (1980:307), pois “"a verdadeira mulher" é a que se 
aceita como Outro” (ibid) num mundo em que “a humanidade é masculina e o homem 
define a mulher não em si mas relativamente a ele; ela não é considerada um ser 
autônomo” (1980:10). Assim, Beauvoir já denunciava a maneira como a figura da 
mulher, em nossa sociedade, é construída a partir das concepções masculinas sobre a 
mulheridade e o feminino.  
A célebre frase “Não se nasce mulher: torna-se mulher” (Beauvoir, 1980: 301) também 
já denota uma certa noção performativa do gênero, pois estabelece uma relação 
temporal na formação da significação cultural da mulher enquanto identidade e contesta 
a concepção de naturalização do gênero, pois separa as ideias de sexo - características 
biológicas e anatômicas -  e gênero - características culturais, concepções socialmente 
construídas e adquiridas -,  como Butler coloca: 
the sex/gender distinction implies a radical heteronomy of natural bodies and 
constructed genders with the consequence that ‘being’ female and ‘being’ a 
woman are two very different sorts of beings (Butler, 1986: 35)13. 
Além disso, sobre as formulações contidas em Segundo Sexo, Butler diz que estas: 
reveal gender as a scene of culturally sedimented meanings and a modality of 
inventiveness. To become a gender means both to submit to a cultural situation 
and to create one, and this view of gender as a dialectic of recovery and 
invention grants the possibility of autonomy within corporeal life that has few if 
any parallels in gender history (Butler, 1986: 48)14. 
 
13 Tradução própria: a distinção sexo/gênero implica uma heteronomia radical de corpos naturais e 
gêneros construídos, com a consequência de que ‘ser’ fêmea e ‘ser’ uma mulher são maneiras 
extremamente diferentes de ser (Butler, 1986: 35). 
14 Tradução própria: revelam o gênero como uma cena de significados culturalmente sedimentados e uma 
modalidade de inventividade. Tornar-se um gênero significa submeter-se a uma situação cultural e, 
concomitantemente, criar uma. Essa visão de gênero enquanto uma dialética de recuperação e invenção 
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Butler tampouco foi a primeira pessoa a pensar sobre como as palavras são usadas e 
seus efeitos em nossas vidas. Em How To do Things With Words (1962), J. L. Austin 
define o termo performatividade como caracterizante a ditos e atos de fala que, ao serem 
declarados, não descrevem uma ação, mas constituem e significam a própria ação. Para 
exemplificar isto, o autor nos atenta para a frase “Eu nomeio este barco Queen 
Elizabeth”, em que a ação de nomear o barco é feita através do ato de fala. A 
performatividade dos atos de fala, então, “indica que a emissão do enunciado é a 
realização de uma ação – não é normalmente pensado como apenas uma fala” (Austin, 
1962:6). Esta noção de performatividade é central e base de partida para o 
desenvolvimento do argumento e da leitura de Butler sobre o gênero enquanto uma 
performance realizada, e não algo biológico e intrínseco ao ser humano. 
Sarah Claeys comenta a investigação de Austin sobre a fala performativa e sobre como 
o autor diferencia este de uma simples constatação: 
The opposition performative/constative is therefore basically a distinction 
between ‘doing by saying’ and ‘simply saying’. After making this clear, Austin 
seems mainly interested in all the things that can go wrong with these 
performatives, or speech acts as they are often called. As opposed to constative 
utterances, which can be either true or false, when something goes wrong with a 
performative, this does not imply that the utterance is ‘false’, but that the 
performative act is simply a failure: it is unhappy or unsuccessful (Claeys, 
2007: 7)15. 
Assim sendo, tomamos como ponto de partida a existência de falas performativas, cujas 
enunciações extrapolam a simples constatação. Esta noção é de importância para esta 
pesquisa, pois dedica-se a analisar palavras e termos ressignificados pela comunidade 
queer que, nesse processo, passam a carregar em seus enunciados muito mais do que 
simples constatação. 
A autora brasileira Berenice Bento, em entrevista com Diego Madi Dias, publicada na 
Revista Pagu, elucida sobre o gênero enquanto performance e construção: 
 
garante a possibilidade de autonomia na vida corpórea de uma maneira que tem poucos, ou nenhum, 
paralelos na história do gênero. (Butler, 1986: 48) 
15 Tradução própria: A oposição performativo/constatativo é, então, a distinção entre ‘fazer ao falar’ e 
‘simplesmente falar’. Depois de deixar isso claro, Austin parece primariamente interessado em todas as 
coisas que podem dar errado com as falas performativas, ou atos de fala, como são comumente chamados. 
Em oposição às falas constatativas, que podem ser verdadeiras ou falsas, quando algo dá errado com a 
fala performativa, isso não só implica que a fala é ‘falsa’, mas que o ato performativo é simplesmente 
uma falha: é infeliz ou mal sucedido (Claeys, 2007: 7). 
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Para que serve gênero? O gênero serve para construir corpos, é uma máquina de 
produção em série de seres humanos. Se você tem pênis, é homem; se tem 
vagina, é mulher. Em ambos os casos você deve ser heterossexual. E há então 
um conjunto de dispositivos linguísticos, médicos, religiosos... que se organiza 
e se estrutura a partir de uma engrenagem bastante complexa para produzir uma 
afirmação sobre o ser: ‘eu sou uma mulher’. Essa afirmação tem uma força 
impressionante. O que significa alguém afirmar isso? ‘Eu sou uma mulher’ e, 
portanto, ‘eu não sou um homem’ (Dias, 2016: 485). 
As frases de afirmação de gênero que Bento usou podem, também, ser interpretadas 
como atos de fala performativo, à ótica de Austin. Ao proferirem-se as palavras “Eu sou 
mulher” um indivíduo está assimilando para si todo um conjunto de características e 
noções já pré-concebidas pela sociedade sobre o que ser mulher deveria significar.  
Temos aqui um gênero sendo atuado através das palavras, mas não necessariamente 
sendo aceito e visto como válido e verdadeiro pelo resto da sociedade. O sucesso ou 
fracasso de um ato performativo, de acordo com J. L. Austin, depende do quão preso à 
intenção autoral e ao contexto está o enunciado: 
[…] it is always necessary that the circumstances in which the words are uttered 
should be in some way, or ways, appropriate, and it is very commonly 
necessary that either the speaker himself or other persons should also perform 
certain other actions, whether 'physical' or 'mental' actions or even acts of 
uttering further words (Austin, 1962: 8)16.  
No entanto, Jacques Derrida, em Signature Event Context, analisa criticamente o 
trabalho de Austin e enfatiza que “as análises de Austin requerem, a todo tempo, um 
valor de contexto, e até de um contexto exaustivamente determinado” (1988: 14) e que 
outro elemento essencial na análise de Austin é: 
[…] the conscious presence of the intention of the speaking subject in the 
totality of his speech act. As a result, performative communication becomes 
once more the communication of an intentional meaning, even if that meaning 
has no referent in the form of a thing or of a prior or exterior state of things 
(Derrida, 1988: 14)17. 
 
16 Tradução própria: é sempre necessário que as circunstâncias nas quais as palavras são enunciadas 
sejam, de alguma maneira, apropriadas, e é muito comumente necessário que ou o próprio locutor ou 
outras pessoas também realizem outras ações, tanto ‘físicas’, quanto ‘mentais’ e até mesmo a enunciação 
de mais atos de fala (Austin, 1962: 8). 
17 Tradução própria: a presença consciente de intenção do sujeito falante na totalidade de seu ato de fala. 
Como resultado, a comunicação performativa transforma-se, uma vez mais, na comunicação intencional 
de significado, mesmo que este não tenha referentes em forma de coisa, ou de um anterior ou exterior 
estado das coisas (Derrida, 1988: 14) 
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Neste exemplo, a não-aceitação desse ato de fala não caracterizaria uma falha deste no 
seu papel, mas sim apontaria uma falha nas pré-concepções sobre o que uma mulher 
deveria ser ou não ser na nossa sociedade. 
Sobre o aspecto performativo de gênero, Butler comenta: 
…gender is in no way a stable identity […], it is an identity tenuously 
constituted in time […], instituted through a stylized repetition of acts. Further, 
gender is instituted through the stylization of the body and, hence, must be 
understood as the mundane way in which bodily gestures, movements, and 
enactments of various kinds constitute the illusion of an abiding gendered self 
(Butler, 1988: 519)18. 
Rodrigo Borba complementa: 
... gênero não é uma propriedade dos indivíduos, uma essência refletida em seus 
atos e corpos, mas algo que se faz em nossas ações cotidianas, um efeito 
pragmático de um amálgama de recursos semióticos (língua, entonação, tom de 
voz, o que/como se fala, roupas, cores, texturas, cortes de cabelo, posições 
corporais etc.) (Borba, 2014: 448). 
Sendo mais clara, então, a relação entre a performatividade de gênero e a 
performatividade da linguagem e como essas concepções são reiteradas e engessadas na 
nossa sociedade através da repetição sistemática no dia-a-dia dos indivíduos, 
debrucemo-nos, então, sobre aquela que é a nossa maior preocupação nesta pesquisa: a 








18 Tradução própria: ... gênero não é, de qualquer forma, uma identidade estável [...], é uma identidade 
tenuamente constituída através do tempo [...], instituída por meio da repetição estilizada de atos. 
Ademais, gênero é instituído por meio da estilização do corpo e, portanto, deve ser entendido como a 
maneira mundana em que o corpo promove gestos, movimentos e encenações de vários tipos, 
constituindo uma ilusão de um ‘eu’ generificado permanentemente” (Butler, 1988: 519) 
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1.2 O que é queer? 
Numa pesquisa que se debruça sobre as teorias queer, seria omisso não nos atentarmos 
para a palavra queer – qual a sua história, quais são seus significantes e quais são outras 
possíveis vertentes de interpretação sobre o termo. O autor brasileiro Pedro Paulo 
Gomes Pereira cita Butler em seu artigo “A Teoria queer e a Reinvenção do Corpo” e 
acrescenta: 
A expressão queer, utilizada como forma de auto-designação – repetindo e 
reiterando vozes homofóbicas que assinalam a abjeção daquele que é 
denominado queer, mas descontextualizando-as desse universo de enunciação, 
já que se atribui valores positivos ao termo, transformando-o numa forma 
orgulhosa de manifestar a diferença –, pode ocasionar uma inversão da cadeia 
de repetição que confere poder a práticas autoritárias precedentes, uma inversão 
dessa historicidade constitutiva. (Butler, 2002) Algo novo surgiria, então, desse 
processo, anunciando a irredutibilidade e expressando a incômoda e 
inassimilável diferença de corpos e almas que teimam em se fazer presentes 
(Pereira, 2006: 469). 
O comentário de Butler e de Pereira nos remete a um processo que é de grande interesse 
para esta pesquisa: o da subversão e ressignificação das palavras. Por isto, analisemos a 
origem semântica do queer: a palavra vem do inglês e, de acordo com o dicionário 
Oxford, como adjetivo a palavra pode significar “doente” ou “ofensa (à pessoa) 
homossexual” e, enquanto verbo, “estragar ou arruinar (um acordo, evento ou 
situação)”. O dicionário de Cambridge também adiciona as possíveis interpretações de 
“esquisito ou inesperado” à palavra. Já é possível identificar um problema fortemente 
enraizado, da relação criada no imaginário da sociedade entre a homossexualidade e a 
doença, o que não pode ser visto nem tocado, o reservatório de devassidão, vergonha, 
culpa, HIV/AIDS e sabe-se lá mais o quê. No entanto, o dicionário também inclui que a 
palavra “denota-se ou relaciona-se a uma identidade sexual ou de gênero que não 
corresponde a ideias estabelecidas de sexualidade e gênero, especialmente normas 
heterossexuais” (Dicionário Cambridge, 2019: s/p).  
É importante a análise dos dicionários de inglês, pois estes representam uma estrutura 
de poder e de concentração de conhecimento, agrupando definições e servindo de guia 
para o uso da linguagem – ele delimita a norma semântica e, de certa maneira, as 
possibilidades de interpretação do indivíduo que se depara com as palavras. Também 
carregam uma característica de registro histórico, pois inclui diferentes significados 
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dados as palavras ao longo do passar do tempo. O dicionário reflete interpretações 
provenientes da sociedade e, concomitantemente, também serve como vetor e 
orientação para o uso de palavras – é o bastião da língua, a referência da normatividade 
semântica. Os significados apresentados pelos dicionários são, ao mesmo tempo, causa 
e consequência das interpretações existentes na sociedade. 
Neste sentido, o dicionário de Oxford inclui nota sobre a palavra queer: 
A palavra queer foi usada pela primeira vez para significar "homossexual" no 
final do século XIX; quando usado por pessoas heterossexuais, era 
originalmente um termo agressivamente depreciativo. No final dos anos 80, no 
entanto, alguns gays começaram a usar deliberadamente a palavra queer no 
lugar de gay ou homossexual, em uma tentativa, usando a palavra 
positivamente, para privá-la de seu poder negativo. Queer também passou a ter 
conotações mais amplas, relativas não apenas à homossexualidade, mas a 
qualquer orientação sexual ou identidade de gênero que não correspondesse às 
normas heterossexuais. O uso neutro do queer agora é bem estabelecido e 
amplamente utilizado, especialmente como um adjetivo ou modificador de 
substantivo, e existe junto com o uso depreciativo (Dicionário Oxford, 2019: 
s/p)19.  
Sara Salih, em sua análise sobre o trabalho de Butler no livro Judith Butler e a Teoria 
Queer, de 2002, fala da palavra queer enquanto “apropriação radical de um termo que 
tinha sido usado anteriormente para ofender e insultar e seu radicalismo reside [...] na 
sua resistência à definição” (2002:19). Com esta colocação, Salih chama atenção para a 
natureza contestadora da palavra, enquanto elemento que sempre vai representar uma 
quebra de padrão, de moldes e de expectativas. A autora ressalta o trabalho de Eve 
Sedgwick, escritora de Epistemologia do Armário, um livro de 1990 – do mesmo ano 
que Gender Trouble, de Butler –, e também da coletânea de ensaios Tendências, onde a 
palavra queer é definida como “indistinguível, indefinível, instável. O queer é um 
momento, um movimento contínuo – recorrente, vertiginoso, troublant [perturbador]” 
(Sedgwick, 1994:12 em Salih, 2002:19). De acordo com Salih, “a teoria queer 
empreende uma investigação e uma desconstrução dessas categorias [gay, lésbica, etc], 
afirmando a indeterminação e a instabilidade de todas as identidades sexuadas e 
‘generificadas’” (Salih, 2002:20).  
 
19 Definição encontrada na página online do dicionário, disponível em: 
https://en.oxforddictionaries.com/definition/queer . Acesso em: 15 de outubro de 2019. 
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Para Donald E Hall, estudos de gênero podem ser chamados, de maneira mais precisa, 
de estudos de sexualidade, “pois são exploradas as diversas formas em que o ‘gênero’, 
nossa denominação de papel social atrelada ao nosso sexo biológico, e como essa 
experiência influencia a nossa própria identidade, assim como a de outros” (Hall, 
2006:102). Quando escrevendo sobre o início do surgimento de uma identificação queer 
nos EUA, Donald E Hall diz:  
While undoubtedly same-sex desiring individuals throughout history had 
always had erotic contact with each other, only in the ‘modern’, or post-
medieval, era could those individuals encounter sufficient numbers of other, 
similarly desiring people to self-identify as a group, as something other than an 
aberration or individual sinner. New technologies today further complicate this 
dynamic as individuals no longer even need to be in physical proximity to find 
each other, discover common ground, and privately or publicly proclaim a 
shared identity (Hall, 2006: 104)20. 
As teorias queer ganharam tração dentro do contexto sociopolítico dos anos 80 e 90, 
quando a população queer encontrava-se diante do estigma do vírus do HIV e AIDS, a 
praga gay, como era chamada por um resto de sociedade que teve uma reação violenta à 
problemática. O tópico da violência é de extrema importância para este trabalho e será 
discutido de maneira mais profunda ainda neste capítulo. 
De acordo com Larissa Pelúcio e Robert Miskolci, a teoria queer tem como objetivo 
aprofundar-se na relação de conflito entre a ordem de gênero sistematizada e dominante 
e os indivíduos que, de alguma maneira, nesta não se conformam. 
compromisso político é o de evidenciar a produção de diferentes identidades 
não categorizáveis e a necessidade de mudar o repertório existente para que os 
indivíduos qualificados como menos-humanos, perseguidos, até mesmo 
assassinados, possam encontrar um mundo habitável e mais acolhedor 
(Miskolci e Pelúcio, 2006: 265). 
Consoante com as discussões já aqui apresentadas sobre gênero, sexualidade, linguagem 
e performatividade, o autor brasileiro Pedro Paulo Gomes Pereira chama atenção para 
 
20 Tradução própria: Indubitavelmente, ao longo da história indivíduos que desejam o mesmo sexo 
sempre tiveram contato erótico uns com os outros, mas foi apenas na era moderna, ou pós-medieval, em 
que esses indivíduos encontraram um número suficiente de outras pessoas com desejos similares para 
assim se identificarem enquanto um grupo, e não uma aberração ou pecado individual. As novas 
tecnologias de hoje complicam essa dinâmica ainda mais, já que a proximidade física não é mais um fator 
necessário na busca pelo outro, na descoberta de semelhanças e privadamente ou publicamente assumir 
uma identidade compartilhada. (Hall, 2006:104)  
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os efeitos e o potencial do ato de fala ao declarar-se não conformativo com as normas de 
sexo e gênero impostas pela sociedade, em declarar-se queer:  
Na ação instável de transformar uma injúria numa forma orgulhosa de 
autodesignação é o movimento que sobressai. O queer é, assim, tanto adjetivo 
(ou substantivo) como, mais apropriadamente, verbo. Um verbo que desenha 
ações e deslocamentos arriscados, delineando trajetórias múltiplas de corpos 
instáveis, provisórios e cindidos. O ato performático muda; o que incomoda e 
abala é a mudança, não só porque altera os sujeitos que enunciam, mas porque 
insere a probabilidade de transformação. A multiplicidade de corpos drags, trans 
e gays assinala a possibilidade do transformar-se. Não é, portanto, a segurança 
do corpo cirurgiado, finalmente consoante com sua “identidade de gênero”, que 
o queer propaga, mas, sobretudo, a instabilidade dos corpos que não se 
conformam. Os corpos, as cirurgias, as próteses, as práticas sexuais; as 
transexuais, as drags e as travestis surgem em movimento, denunciando a 
precariedade daquilo que se anuncia como norma e que se instala como forma 
de vida coerente e via privilegiada (Pereira, 2012:373). 
Tendo em vista a importância de termos uma concepção mais abrangente dos tipos de 
violência que as pessoas queers sofrem, devemos aprofundar-nos nas possibilidades de 
recorte e multiplicação desses. É imperativo que nos atentemos a outras diferenças 
existentes dentro da própria comunidade queer – outros recortes que não o de gênero e 
sexualidade, outros marcadores sociais de diferença, pois estes “são fundamentais 
justamente em um movimento de desnaturalização, em que o olhar é orientado pela 
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1.3 Interseccionalidade 
A questão da interseccionalidade já foi muito trabalhada no meio acadêmico e sua 
emersão no debate político deu-se, principalmente, graças às contribuições do 
feminismo negro, que denuncia a circunscrição da mulher negra na nossa sociedade 
enquanto outro do outro, como nos diz Djamilla Ribeiro em Lugar de Fala (2019), 
construindo sua análise a partir de outras autoras negras como Collins (1990 e 1997), 
Kilomba (2012) e Lorde (1984): 
... mulheres negras, por serem nem brancas e nem homens, ocupam um lugar 
muito difícil na sociedade supremacista branca, uma espécie de carência dupla, 
a antítese de branquitude e masculinidade. Por esse ponto de vista, percebe o 
status das mulheres brancas como oscilantes, pois são mulheres, mas são 
brancas; do mesmo modo, faz a mesma análise em relação aos homens negros, 
pois esses são negros, mas homens. Mulheres negras, nessa perspectiva, não são 
nem brancas e nem homens, e exerceriam a função de Outro do Outro21 
(Ribeiro, 2019: 38). 
Portanto, é essa noção de localização em uma hierarquia social de grupos identitários 
marcados pelas intersecções de diferentes traços característicos que os definem 
enquanto maiores detentores de poder no sistema, ou enquanto maiores alvos de 
violência. Ribeiro, dialogando com Collins, nos diz: 
... não estamos falando de experiências de indivíduos necessariamente, mas das 
condições sociais que permitem ou não que esses grupos acessem lugares de 
cidadania. Seria, principalmente, um debate estrutural. Não se trataria de 
afirmar as experiências individuais, mas de entender como o lugar social 
ocupado por certos grupos restringe oportunidades. 
... 
Seria preciso entender as categorias de raça, gênero, classe e sexualidade como 
elementos da estrutura social que emergem como dispositivos fundamentais que 
favorecem as desigualdades e criam grupos em vez de pensar essas categorias 
como descritivas da identidade aplicada aos indivíduos. (Ribeiro, 2019: 60-61) 
Faz-se necessário, então, aprofundar-nos nestas categorias, que identificam diferentes 
indivíduos em diferentes grupos sociais, assim como estas se entrelaçam e dialogam 
entre si, criando possibilidade positiva de acordo com o quanto um se aproxime do 
padrão branco e masculino, e possibilidades negativas quanto mais afastado desse ideal 
o indivíduo e o grupo se encontram. 
 
21 Itálico de grafia da própria autora, creditando o termo à Grada Kilomba em seu livro Memórias da 
Plantação, de 2012. 
   Luiz Felipe Novais Nunes 24 
 
1.3.1 Raça e Classe 
Quando escrevendo sobre a sociedade norte-americana, Donald E. Hall levanta a 
importância de discutirmos a não singularidade da experiência queer e debruçarmo-nos 
sobre como questões de raça e de classe atravessam-na: 
Yet such attempts to link oppression on the basis of sexuality with an awareness 
of class dynamics was always problematic given the ways that social 
recognition and validation in American society has long been linked with the 
acquisition of material goods and pursuit of wealth (Hall, 2006: 111)22. 
Apesar de falar sobre a sociedade nos Estados Unidos, podemos dizer que o argumento 
apresentado por Hall – a ascensão social como uma saída para escapar da violência por 
sexualidade – também se aplica na sociedade brasileira.  
Just as other oppressed peoples (African Americans, new immigrants, etc.) have 
often sought social standing and a sense of having ‘made it’ through growing 
economic security and a movement into the middle and upper classes, so too at 
times have lesbians, gays and other sexual nonconformists found a source of 
validation in class advancement and the trappings of class status (Hall, 2006: 
111)23. 
Audre Lorde, escritora estadunidense, negra e lésbica, foi uma das primeiras a apontar 
os perigos da generalização dentro da comunidade queer. Ela escreve em Age, Race, 
Class and Sex, de 1984, a partir da posição de “uma lésbica, negra, feminista, de 49 
anos, mãe de dois, incluindo um menino, socialista e membra de um casal interracial” 
(Lorde, 1984:114) e seu texto dedica-se a apontar as diferenças nas experiências entre o 
ser mulher negra e o ser mulher branca nos EUA, e como os movimentos feministas 
liberais consideram a opressão por gênero a única presente na vida das mulheres, sem 
atentarem-se para outras existências. A autora nos diz:  
Some problems we share as women, some we do not. You fear your children 
will grow up to join the patriarchy and testify against you, we fear our children 
 
22 Tradução própria: ... essas tentativas de conectar a opressão à base da sexualidade com uma consciência 
de classe e suas dinâmicas sempre foram problemáticas, dada a maneira como o reconhecimento e 
validação social na sociedade americana é, há tempos, ligada à aquisição de bens materiais e a busca por 
riqueza (Hall, 2006: 111). 
23 Tradução própria: Assim como outros grupos oprimidos (afro-americanos, novos imigrantes, etc.) 
comumente buscaram posicionamento social e um sentimento de haver sido “bem sucedido” por meio de 
um crescimento na segurança econômica, movimentando-se em direção às classes média e alta, também 
assim já o fizeram lésbicas, gays e outros nãoconformistas sexuais, encontrando uma fonte de validação 
no avanço de classe social (Hall, 2006: 111). 
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will be dragged from a car and shot down in the street, and you will turn your 
backs upon the reasons they are dying (Lorde, 1984: 115)24. 
A crítica presente em Lorde ao movimento feminista liberal pode, e deve, ser ecoada ao 
movimento queer neoliberal. A experiência queer branca e a negra são extremamente 
diferentes, pois além de terem que lidar com a violência por sexualidade e/ou gênero, 
também enfrentam o racismo presente em todos os aspectos e instituições de nossa 
sociedade.  
A autora brasileira Djamila Ribeiro, comenta as contribuições de Lorde e nos diz que: 
Audre Lorde nos instiga a pensar na necessidade de reconhecermos nossas 
diferenças e não mais vê-las como algo negativo. O problema seria quando as 
diferenças significam desigualdades. O não reconhecimento de que partimos de 
lugares diferentes, posto que experenciamos gênero de modo diferente, leva à 
legitimação de um discurso excludente, pois não visibiliza outras formas de ser 
mulher no mundo. (Ribeiro, 2019: 50) 
Ao tratar do Brasil e das diferenças entre o tratamento de mulheres brancas e negras, 
Sueli Carneiro nos diz: 
As mulheres negras tiveram uma experiência histórica diferenciada que o 
discurso clássico sobre a opressão da mulher não tem reconhecido, assim como 
não tem dado conta da diferença qualitativa que o efeito da opressão sofrida 
teve e ainda tem na identidade feminina das mulheres negras. Quando falamos 
do mito da fragilidade feminina, que justificou historicamente a proteção 
paternalista dos homens sobre as mulheres, de que mulheres estamos falando? 
Nós, mulheres negras, fazemos parte de um contingente de mulheres, 
provavelmente majoritário, que nunca reconheceram em si mesmas esse mito, 
porque nunca fomos tratadas como frágeis (...) Mulheres que não entenderam 
nada quando as feministas disseram que as mulheres deveriam ganhar as ruas e 
trabalhar! Fazemos parte de um contingente de mulheres com identidade de 
objeto. Ontem, a serviço de frágeis sinhazinhas e de senhores de engenho 
tarados. São suficientemente conhecidas as condições históricas nas Américas 
que construíram a relação de coisificação dos negros em geral e das mulheres 
negras em particular. Sabemos, também, que em todo esse contexto de 
conquista e dominação, a apropriação social das mulheres do grupo derrotado é 
um dos momentos emblemáticos de afirmação de superioridade do vencedor. 
Hoje, empregadas domésticas de mulheres liberadas e dondocas, ou de mulatas 
tipo exportação (Carneiro, 2003: 3). 
Lélia Fernandez, escritora brasileira e negra, demonstrava em suas análises sobre as 
condições da mulher negra brasileira a sensibilidade perante diferentes formas de 
 
24 Tradução própria: como mulheres dividimos alguns problemas, e outros, não. Vocês [mulheres 
brancas] têm medo que seus filhos cresçam e juntem-se ao patriarcado e testifiquem contra vocês. Nós 
[mulheres negras] tememos que nossos filhos sejam arrastados para fora do carro e alvejados no fim da 
rua e vocês virem às costas para as razões pelas quais eles estão morrendo (Lorde, 1984:115). 
   Luiz Felipe Novais Nunes 26 
 
violência que podem se acumular sobre os indivíduos e denunciava a dívida histórica do 
Estado brasileiro com a população negra: 
As condições de existência material da comunidade negra remetem a 
condicionamentos psicológicos que têm que ser atacados e desmascarados. Os 
diferentes índices de dominação das diferentes formas de produção econômica 
existentes no Brasil parecem coincidir num mesmo ponto (...). Desde a época 
colonial aos dias de hoje, percebe-se uma evidente separação quanto ao espaço 
físico ocupado por dominadores e dominados. O lugar natural do grupo branco 
dominante são moradias saudáveis, situadas nos mais belos recantos da cidade 
ou do campo e devidamente protegidas por diferentes formas de policiamento 
que vão desde os feitores, capitães de mato, capangas, etc, até à polícia 
formalmente constituída. Desde a casa grande e do sobrado até aos belos 
edifícios e residências atuais, o critério tem sido o mesmo. Já o lugar natural do 
negro é o oposto, evidentemente: da senzala às favelas, cortiços, invasões, 
alagados e conjuntos "habitacionais" (...) dos dias de hoje, o critério tem sido 
simetricamente o mesmo: a divisão racial do espaço (...) No caso do grupo 
dominado o que se constata são famílias inteiras amontoadas em cubículos cujas 
condições de higiene e saúde são as mais precárias. Além disso, aqui também se 
tem a presença policial; só que não para proteger, mas para reprimir, violentar e 
amedrontar. É por aí que se entende porque o outro lugar natural do negro sejam 
as prisões. A sistemática repressão policial, dado o seu caráter racista, tem por 
objetivo próximo a instauração da submissão psicológica através do medo. A 
longo prazo, o que se visa é o impedimento de qualquer forma de unidade do 
grupo dominado, mediante a utilização de todos os meios que perpetuem a sua 
divisão interna. Enquanto isso, o discurso dominante justifica a atuação desse 
aparelho repressivo, falando do de ordem e segurança sociais (Gonzalez, 
1983:233). 
Denise Ferreira da Silva, autora brasileira e negra, em seu artigo “An Introduction: The 
Predicament of Brazilian Culture”, nos apresenta um apanhado das principais vertentes 
de interpretação da questão racial já desenvolvidas no Brasil, principalmente no que 
tange a falácia do mito da democracia racial no país, sendo as principais a Paulista e a 
Carioca. A escola Paulista, cujas produções concentraram-se nos anos 1950 e 1960, 
“explica as instâncias de ‘raça’ ou ‘preconceito de cor’ como expressões de uma 
persistência de forças tradicionais em um espaço social brasileiro ‘ainda não 
modernizado’” (Silva, 2004: 729).  
Os estudos Paulistas “concluem que o ‘preconceito racial’ e a ‘discriminação racial’ 
desapareceriam com a completa modernização (cultural) do Brasil, precisamente pois a 
miscigenação estava eliminando a diferença racial enquanto signo visível de 
diferenciação cultural” (Silva, 2004: 721). Silva nos atenta para como esta linha de 
pensamento exclui a raça enquanto marcador de diferença social no país, e dá mais 
ênfase à questão de classe: 
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Ao destacar a ausência da ‘segregação racial’ e a difusão da miscigenação, os 
estudos Paulistas concluem … que o ‘ preconceito racial’ era apenas a 
manifestação de ‘padrões culturais e comportamentais’ tradicionais, que a 
subjugação racial era resultado da modernização incompleta do Brasil, da 
coexistência de uma configuração econômica (moderna) e de princípios 
culturais (tradicional), o que desapareceria uma vez que o país estivesse 
completamente modernizado (Silva, 2004: 725). 
A escola Carioca, por sua vez, “vem aplicando a lógica da exclusão para desafiar as 
colocações Paulistas de que o preconceito racial é resquício do Brasil tradicional” 
(Silva, 2004: 729). Silva analisa a contribuição de Discriminação e Desigualdades 
Raciais no Brasil, de Carlos Hasenbalg, autor que inaugura a linha Carioca de 
interpretação da configuração social brasileira, e sobre esta nos diz: 
‘democracia racial’ é uma estratégia de poder repressiva (uma ‘ideologia de 
dominação’) que opera ao controlar ‘sentimentos racistas interiores’, impondo o 
‘disfarce de práticas discriminatórias’, e debilitando mobilizações políticas entre 
negros e mestiços. Dois fatores têm prevenido ‘altos níveis de antagonismo 
racial e formas objetivas de ação coletiva por parte dos grupos raciais 
subordinados’. Apesar de resultar, em parte, da falta de recursos para a 
mobilização social, o autor argumenta que maioritariamente deriva-se do fato de 
que as elites brancas brasileiras implantaram diversos mecanismos para 
assegurar a ‘aceitação dos subordinados raciais’: mobilidade social controlada 
de seus membros de pele mais clara, manipulação idológica, e a incursão (ou 
ameaça de) de estratégias de repressão violentas (Silva, 2004: 726). 
Falando da experiência da mulher negra no Brasil, Sueli Carneiro denuncia a maneira 
como o racismo é tema constantemente visto sob olhos concessivos:  
O pensamento social brasileiro tem longa tradição no estudo da problemática 
racial e, no entanto, em quase toda a sua história, as perspectivas teóricas que o 
recortaram respondem, em grande parte, pela postergação do reconhecimento da 
persistência de práticas discriminatórias em nossa sociedade (Carneiro, 2011: 
16). 
A colocação de Carneiro, feita quarenta anos após a publicação do texto de Gonzalez, 
ganha ainda mais potência quando analisamos os achados do Atlas da Violência de 
2019, publicação que relata sobre os índices de violência no Brasil, publicada pelo 
Instituto de Pesquisa Econômica Aplicada (Ipea) e pelo Fórum Brasileiro de Segurança 
Pública (FBSP), que nos alerta para “o aumento da violência letal contra públicos 
específicos, incluindo negros, população LGBTI, e mulheres, nos casos de feminicídio” 
(Ipea e FBSP, 2019: 6) e que nos traz números estarrecedores, deixando explícita a 
chacina da população negra que ocorre atualmente no Brasil: 
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Em 2017, 75,5% das vítimas de homicídios foram indivíduos negros (definidos 
aqui como a soma de indivíduos pretos ou pardos, segundo a classificação do 
IBGE, utilizada também pelo SIM), sendo que a taxa de homicídios por 100 mil 
negros foi de 43,1, ao passo que a taxa de não negros (brancos, amarelos e 
indígenas) foi de 16,0. Ou seja, proporcionalmente às respectivas populações, 
para cada indivíduo não negro que sofreu homicídio em 2017, 
aproximadamente, 2,7 negros foram mortos (Ipea e FBSP, 2019: 49). 
Diante desse descaso institucional perante as violências sofridas pela população negra, 
Carneiro destaca a importância deste grupo em se organizar para denunciar e combater 
esta estrutura que sistematiza continuamente o seu sofrimento: 
atrás do rosto escuro de cada uma de nós estão mães, avós, irmãs escravas, 
mucamas de cama, mesa e banho. Testemunhas de uma história de derrotas e 
fracassos da qual somos todos herdeiros e que nenhuma estória de mobilidade 
social individual pode apagar. Só a recuperação coletiva de nossa capacidade de 
autodeterminação pode fazê-lo e é isto que homens e mulheres negros 
organizados buscam realizar através das inúmeras entidades negras espalhadas 
por todo o país que, na luta política cotidiana contra o racismo e a discriminação 
racial, forjam propostas de emancipação social e de resgate da dignidade de 
todo o povo negro deste país (Carneiro, 1995: 552). 
Fica claro, então, que é necessário, ao pensar na população queer brasileira, ter atenção 
para a influência que a raça, cor de pele e posicionamento sócio-econômico desses 
indivíduos têm sobre suas vidas, pois esta pode ser o marcador de diferença que garante 
sua vida ou morte. Visto que “em termos de vulnerabilidade à violência, é como se 
negros e não negros vivessem em países completamente distintos” (Ipea e FBSP, 2019: 
50), torna-se, portanto, inegável que aqueles indivíduos que existem na interseção onde 
se encontram esses dois grupos identitários - a população queer negra - está ainda mais 
vulnerável à violência no Brasil.  
1.3.2 Decolonizando o queer 
 
Figura 3 - “Frutas”, da série “Muriel Total”, de Laerte Coutinho. Fonte: 
http://murieltotal.zip.net/arch2011-04-03_2011-04-09.html 
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Na tira de Laerte, a partir da metáfora denunciada por Muriel – num momento de quebra 
da quarta parede, de quase interlocução direta da personagem com o leitor – podemos 
enxergar a pressão que existe na sociedade para a designação de gênero sobre cada 
indivíduo ao nascer, identificando a presença de uma genitália e instantaneamente 
atrelando-a a uma determinada expressão de gênero. A resposta de Muriel, no entanto, é 
a quebra desse padrão, sugerindo a utilização de todo um panteão de frutas, sexos e 
expressões de gênero que abarcariam o South American Way, em referência à canção 
eternizada no símbolo de Carmen Miranda. 
O último quadro da tira traz nos versos do refrão da canção um questionamento 
pertinente: o que traz no tabuleiro o South American Way? Ou seja, quais são as 
particularidades existentes nas vivências daqueles indivíduos – e, mais especificamente, 
dado o contexto da tira e desta pesquisa, a população queer – que habitam o continente 
sulamericano. Portanto, seria omisso desta pesquisa não nos atentarmos à necessidade 
de combater não só o patriarcado, mas também termos consciência das diferentes forças 
de influência sobre a vida dos indivíduos queers situados geograficamente no Brasil.  
Devemos levar em consideração a inserção do Brasil no sistema internacional e as 
consequências desta. Enquanto país pertencente ao hemisfério Sul, o Brasil sofre até 
hoje com os efeitos de uma colonização exploradora e destrutiva levada a cabo por 
Portugal, pela constante ingerência em seus assuntos internos pelas grandes forças 
imperialistas dos considerados países centrais/desenvolvidos/do norte, principalmente 
dos Estados Unidos da América, cuja política externa historicamente tratou o Brasil e 
todo o resto do continente sulamericano como parte de seu grande quintal e zona de 
influência. 
Sobre a importância de estarmos atentos ao passado colonial, cujos efeitos ainda são 
muito presentes tanto nas ex-colônias, quanto nas ex-metrópoles, Grada Kilomba 
escreve, em Memórias da Plantação: 
O passado colonial é memorizado na medida em que não é esquecido. Às vezes, 
é preferível não lembrar. Mas a teoria da memória é, na verdade, uma teoria do 
esquecimento. Não podemos simplesmente esquecer e não podemos evitar 
lembrar (Kilomba, 2008: s/p)25. 
 
25 A passagem encontra-se na contra-capa da edição de Memórias da Plantação utilizada por este trabalho. 
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A fim de se evitar que a experiência queer seja homogeneizada no imaginário social, 
globalizando as identidades de gênero e sexuais e criando arquétipos de padronização e 
referência, faz-se necessário dar voz às epistemologias criadas a partir das vivências 
queer no Sul global. Em “Queer nos Trópicos”, Pedro Pereira indaga sobre o fato da 
teoria queer ter sido pensada a partir de e para a população do norte global, não levando 
em consideração as possíveis diferenças da experiência queer entre os hemisférios norte 
e sul: 
Pensando nesse risco, podemos indagar: estaríamos diante de mais uma teoria 
do centro para as periferias (e que reinscreveria, noutras cores, esse divisor 
centro-periferia)? A própria persistência do termo em inglês sinalizaria uma 
geopolítica do conhecimento na qual uns formulam e outros aplicam as teorias? 
E como traduzir a expressão queer? Haveria possibilidade de o gesto político 
queer abrir-se para saberes-outros ou estaríamos presos dentro de um 
pensamento sem que nada de novo possamos propor ou vislumbrar? Como, 
enfim, pensar queer nos trópicos? (Pereira, 2012: 272). 
Tais questionamentos são extremamente pertinentes e apresentam desafios para o 
desenvolvimento desta própria pesquisa. No esforço de falar da temática queer para a 
população brasileira, ainda não há largas contribuições sobre o tema feitas por autores 
latino-americanos. Uma grande parte dos teóricos mencionados até agora pertence ao 
Norte global e a centros de produção de conhecimento que não levam em consideração 
as características únicas da população queer pertencente a outra metade do globo. 
Apesar de, inicialmente, as aparentemente não tão abundantes quanto às contribuições 
gringas, os autores queers latinos existem, seus pontos de vista à margem da margem 
são essenciais para este esforço e é parte do objetivo desta pesquisa utilizar-se de suas 
contribuições, alavancar seus nomes e suas ideias. Assim sendo, o autor equatoriano 
Diego Falconí Trávez traz uma reflexão importante sobre a aplicação de teorias queer 
no contexto latinoamericano: 
aqueles que cremos no combate às formas de neocolonialismo nos aproximamos 
à violência epistêmica do conhecimento a partir de diferentes matrizes, 
criticando com paixão e prudência os tráficos que marcam as relações pós-
coloniais e aquelas em que as pessoas latino-americanas estão inevitavelmente 
imersas pela nossa genealogia. Para aqueles que além de combater o 
colonialismo, também querem fazer oposição ao heteropatriarcado, como 
negociamos esse inerente fluxo desigual de conhecimento? Como nos 
posicionamos acadêmica e politicamente para não corroer as subjetividades em 
nossos trabalhos? (Trávez, 2014:2). 
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É de suma importância entendermos que a experiência da violência por sexo e gênero 
não é única no mundo e que os indivíduos queers presentes no Sul global estão sujeitos 
a violências adicionais, que são resultado direto de anos de dominação, exploração e 
ingerência do Norte sobre o Sul, sobre esses territórios e corpos. 
 
Figura 4 – Pedro Lemebel. Reprodução: online. 
Assim sendo, devemos mencionar um dos grandes nomes da luta queer latino-
americana, Pedro Lemebel, autor e poeta trans chileno que em 1986 apresenta, em 
protesto à ditadura que comandava o Chile à época, seu Manifesto da Diferença que, de 
acordo com Gomez-Barris, “denota como a política do sexo e as experiências 
queer/trans desafiam as políticas da normalidade” (2018: 63): 
No soy Pasolini pidiendo explicaciones 
No soy Ginsberg expulsado de Cuba 
No soy um marica disfrazado de poeta 
No necessito disfraz 
Aqui está mi cara 
Hablo por mi diferencia 
Defiendo lo que soy 
Y no soy tan raro 
Me apesta la injusticia 
Y sospecho de esta cueca democrática 
Pero no me hables del proletariado 
Porque ser pobre y maricón es peor 
 
 
Não sou Pasolini pedindo explicações 
Não sou Ginsberg expulso de Cuba 
Não sou um viado disfarçado de poeta 
Não preciso de disfarce 
Aqui está minha cara 
Falo pela minha diferença 
Defendo o que sou 
E nem sou tão estranho 
Me irrita a injustiça 
E suspeito dessa cueca democrática 
Mas não me fale do proletariado 
Porque ser pobre e viado é pior (Lemebel, 
1986 em Gomez-Barris, 2018: 66-67) 
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O manifesto de Lemebel26  já se atentava para a existência de forças opressoras que se 
sobrepunham sobre os indivíduos. No seu caso, denunciava a homofobia intrínseca na 
esquerda política da América Latina à época, que via a ‘luta gay’ como algo fulo e 
burguês, mas não se atentava para o simples fato de que os gays pobres também 
existiam. De acordo com Gomez-Barris:  
written and performed during the early phase of neoliberalism, Lemebel’s work 
powerfully critiques those who leave gender/sex identities and experience out of 
Left political analysis, as well as those intent on commodifying queer suffering. 
Positioning the manifesto as a key genre por political expression and action, 
Lemebel simultaneously speaks against the violence of dictatorship, the 
homophobia of the Left, and the customer absorption of gender/sex difference 
that have become acute in our present (Gomez-Barris, 2018: 65-66)27. 
Travez chama atenção para os sujeitos que, de fato, foram os principais personagens na 
luta política por direitos da comunidade queer, assim como foram os responsáveis por 
ressignificarem o próprio termo: 
No fueron las superestrellas de la academia las que se nombraron ‘queers’ sino 
un montón de ‘locas sidosas’, trans, afroamericanxs, haitianxs, chicanxs y 
latinxs que se denominaron ‘queers’ a finales de los ochenta y que reclamaron 
contra el régimen republicano que lxs excluía y protestaron contra lxs gays y 
lesbianas blanquitxs, gringuitxs que lxs discriminaban. Y ahora lo ‘queer’ 
cambió de rumbo. Ahora solo lo pueden entender lxs académicxs privilegiadxs 
anglos o latinxs que estudiaron en ‘Europalandia’ o ‘Gringolandia’ (Trávez, 
2014: s/p)28. 
 
26 O portal online da Biblioteca Nacional do Chile nos traz mais informações sobre o artista e seu 
manifesto, definindo-o como: “o único escritor chileno que se maquiava e usava sapatos altos – ao menos 
em público – invadiu de maneira quase subversiva à cena artística nacional, para terminar convertindo-se 
em um fenômeno de vendas e popularidade ... sua inserção nas filas da militância de esquerda foi 
problemática, já que sua homossexualidade tampouco foi bem recebida neste círculo. A primeira vez que 
usou seus famosos saltos foi em 1986, em uma reunião dos partidos de esquerda na Estação Mapocho, 
onde o escritor leu seu manifesto “Hablo Por Mi Diferencia”, diante de uma audiência perplexa” 
(Biblioteca Nacional do Chile, 2019: s/p). O trecho reproduzido neste trabalho não representa o texto 
completo que fora apresentado na intervenção de Lemebel e este, em sua totalidade, pode ser encontrado 
em: https://medium.com/revista-rosa-3/manifesto-falo-pela-minha-diferenca-dfb3f8d4f9a. Acesso em: 20 
de outubro de 2019. 
27 Tradução própria: escrito e realizado durante o início da fase neoliberal, o trabalho de Lemebel critica 
poderosamente àqueles que deixam as identidades e experiências de gênero e sexo fora da análise política 
de esquerda, assim como àqueles cuja intenção é a de comodificar o sofrimento queer. Posicionando o 
manifesto como gênero chave para expressão e ação, Lemebel simultaneamente fala contra a violência da 
ditadura, a homofobia da Esquerda, e à absorção de diferenças de gênero/sexo pelo consumidor que se 
tornaram agudas em nosso presente (Gomez-Barris, 2018: 65-66). 
28 Tradução própria: Não foram as superestrelas da academia aquelas que se nomearam ’queers’, senão 
um monte de ’loucas aidéticas’, trans, afroamericanxs, haitianxs, chicanxs y latinxs que se denominaram 
’queers’ aos finais dos anos oitenta e que reclamaram contra o regime republicano que xs excluía e 
protestaram contra xs gays e lésbicas branquinhxs, gringuinhxs que xs discriminavam. E agora o ’queer’ 
mudou de rumo. Agora só o pode entender xs acadêmicxs privilegiadxs, anglos ou latinxs que estudaram 
em ’Europalândia’ ou ’Gringolândia’ (Trávez, 2014: s/p). 
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Neste caso, Trávez chama atenção para os indivíduos que estão na frente de batalha 
contra o héteropatriarcado: as travestis, as pessoas trans, a população latino-
afroamericana. São aqueles que são considerados as maiores deviações da matriz padrão 
branca, heterossexual e cisgênero e que, por isso, são maior alvo de violência, maior 
fonte de afronte e resistência; e são, ainda hoje, aqueles que menos se beneficiam dos 
avanços da pauta da comunidade – conquistam avanços para aqueles que mais se 
aproximam da norma, enquanto seguem excluídos e maltratados dentro da própria 
comunidade queer. O autor também critica a elitização do discurso queer liberal, que 
existe em sua maior parte apenas nos meios acadêmicos, distante da população que lida 
com as questões que são discutidas em seus ambientes, que não transbordam a fronteira 
entre a academia e a sociedade civil, que não saem das paredes das universidades. Por 
isso a noção de interseccionalidade é necessária e de suma importância: o entendimento 
de que as pessoas estão sujeitas a diferentes tipos de violência que afetam suas vidas, de 
acordo com características que estas pessoas possuam e que despertam maior ou menor 
reação por parte da sociedade conservadora e normativa.  
Para Trávez, é importante não só importar o termo ‘queer’ para a Latinoamérica, pois o 
fora da norma está sempre situado em relação à violência social e a formas de 
diferenciação que incluem e excedem identidades de gênero/sexo em dadas regiões. 
Sobre o trabalho do autor, a escritora Macarena Gomez-Barris diz: 
mudar a linguagem para “lo cuir” permite uma conversa sobre os fluxos de 
experiência social e intelectual e de produção cultural que nem sempre são 
balizadas pelas teorias e experiências anglófonas. Diferenças culturais, sociais e 
geopolíticas passam a fazer parte de um discurso crítico onde o conceito 
“queer” está localizado dentro de histórias de troca colonial profundas (Gomez-
Barris, 2018:19). 
Apesar do termo cuir ser uma tradução do espanhol que nasce a partir da luta da 
comunidade dos países desta língua no continente sulamericano, o movimento de 
ruptura e a crítica que o termo carrega são extremamente pertinentes, alinhados e 
aplicáveis ao desta pesquisa e à realidade brasileira, pois esta tem muitos pontos de 
contato com aquela do resto deste continente. Como já dito anteriormente, os países 
latino-americanos partilham um desenvolvimento próximo culturalmente e 
historicamente, tendo sido vítimas dos mesmos fatores de intervencionismos externos, 
de processos de colonização exploratória, tendo vivido ditaduras militares e 
compartilhando as consequências de anos de ingerência em seus desenvolvimentos – 
todos fatores esses que culminam na violência sofrida por suas populações queer.  
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Pedro Paulo Pereira, em “Queers nos Trópicos”, extensivamente relata sobre sua 
pesquisa desenvolvida ao lado de diversas travestis brasileiras e chama atenção para a 
alternativa que a grande maioria delas encontra na busca incessante por outros aportes 
gramaticais e ontológicos que englobem suas existências não-binárias. E, talvez para a 
surpresa de parte da comunidade queer, é na religião que encontram esse refúgio. Mais 
especificamente, nas religiões afro-brasileiras, como o candomblé e a umbanda: 
A religião oferece assim gramática e léxico alternativos para a expressão das 
travestis, pois encontraram na religião um modo de conhecimento (Velho 2010) 
e, tomando emprestado aqui os termos de Segato (1997:289), uma estrutura 
capaz de abrigar suas experiências de trânsito e fluxo, um léxico conveniente 
para sua circulação e deslizamento entre opções de sexo e gênero (Pereira, 
2012:388). 
Não é de objetivo deste trabalho debruçarmo-nos sobre questões religiosas, mas, para 
fins argumentativos, é importante saber que Ianssã, entidade que reina sobre os ventos e 
a tempestade nos mitos das culturas iorubás, em que se baseiam as crenças das religiões 
afro-brasileiras, passou por uma mudança de gênero em certo ponto da história, 
transformando-se em mulher pois sentia ciúmes da beleza de Oxum, por quem Ogum 
era apaixonado. Devemos reconhecer que existem outras maneiras de se pensar a 
existência não-normativa de gênero e sexualidade que escapam do imaginário e das 
proposições do que chamamos de teorias queer, advindas dos países centrais.  
Esse movimento pela criação de um léxico próprio é de extrema importância, pois visa a 
formação de um novo aparelho, pelo qual as diferenças da experiência não-
cisheteronormativa latino-americana podem ser representadas e pensadas. Cria-se a 
possibilidade de uma expressão de identidade que se esforça em combater as 
consequências das intervenções colonialistas e imperialistas que historicamente assolam 
o continente sulamericano, alterando sua ordem política e desenvolvimentos econômico 
e social. “O Cuir, então, torna-se um poderoso modo de atividade política incorporada 
que não é só mero resultado do imperialismo dos EUA, mas dá nome a pontos de vista 
relacionais do Hemisfério Sul” (Gomez-Barris, 2018:19). 
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Figura 5 – Cartazes de Kursos Kuir, propostos por Jota Mombaça. Fonte: Blog Monstruosas 
A autora e artista brasileira Jota Mombaça, que se define como uma bicha não binária, 
ofereceu, em agosto de 2015, na cidade de Recife, no Nordeste do Brasil, um curso de 
acesso gratuito direcionado a todos aqueles indivíduos que não fossem homens cis 
heterossexuais com o objetivo de discutir alternativas ao queer. Dizia a autora na 
chamada para o curso, que pode ser encontrada no blog Monstruosas: 
Kuir é uma inflexão fonética desse termo que nos foi informado pela produção 
euroestadunidense; e implica considerar, além das questões ligadas à dissidência 
sexual e de gênero, o problema da colonialidade em suas intersecções 
geopolíticas e de raça, classe, espécie. Textos-bomba, videos pornodissidentes, 
performances e outras produções estéticas monstruosas a partir de nossas 
próprias experiências periféricas, mestiças, generodesobedientes, anticoloniais e 
sexualmente transmissíveis (Mombaça, 2015: s/p). 
Portanto é clara a necessidade de discussão e de busca por maneiras alternativas de 
estruturar pensamentos e ideias que melhor se encaixem à realidade latinoamericana e, 
mais especificamente, brasileira. Maneiras estas que busquem desprenderem-se do 
arcabouço intelectual proposto pelo pensamento nortemaricano e europeu e contornar 
essa violência epistemológica, resíduo dos processos de colonização sofridos pelos 
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1.3.3 Violência 
Faz-se necessário, então, um empenho maior em entender o que é violência e como esta 
se manifesta. Para tal, utilizaremos das contribuições do sociólogo norueguês Johann 
Galtung, que escreve sobre conflitos e paz29. Em sua noção mais básica e comum a paz 
seria a simples ausência de violência, no entanto, esta noção simplista deixa muitas 
brechas abertas sobre o que, afinal, seriam a paz e a violência. Galtung diz: 
a violência está presente quando seres humanos estão sendo influenciados de tal 
maneira que seus feitos somáticos e mentais estão abaixo dos seus verdadeiros 
potenciais de realização. [...] estamos rejeitando o conceito estreito de violência, 
de acordo com o qual esta é apenas a incapacitação somática, ou privação de 
saúde – sendo o assassinato a sua forma mais extrema – pelas mãos de um ator 
que tem a intenção de que essa seja a consequência de seus atos (Galtung, 
1969:168). 
Em seu livro Violence, Peace and Peace Research, de 1969, em um exercício de pensar 
a violência e a paz de forma mais profunda e mais definida, Galtung analisa a maneira 
como “nas formações sociais, as formas de violência coexistem com as formas de paz” 
(1969:169) e introduz os conceitos de violência direta e violência estrutural, assim como 
os de paz positiva e paz negativa. A paz positiva seria aquela em que há ausência de 
qualquer tipo de violência, enquanto a paz negativa teria apenas a ausência da violência 
direta, sendo ainda existentes as formas de violências veladas, enraizadas na sociedade. 
Dessa maneira, podemos pensar na população trans e travesti como exemplos de vítimas 
da violência estrutural constante. Uma população que é rechaçada dos meios de trabalho 
tradicionais, cujas identidades de gênero são constantemente questionadas, acarretando 
dificuldades das mais variadas formas e, lamentavelmente, limitando as possibilidades 
no mercado de trabalho para estas pessoas, deixando como única opção para muitas 
delas a prostituição.  
A autora brasileira Jota Mombaça, que se define como uma bicha não binária, em seu 
texto “Pode um cu mestiço falar?” denuncia uma dessas violências ao analisar as 
consequências da inserção do corpo dissidente – seja por performance de gênero, ou por 
sexualidade – num sistema escolar que “ao produzir no máximo dois gêneros 
 
29 Galtung é considerado um dos fundadores da linha teórica de Estudos da Paz e suas contribuições são 
de extrema importância para o pensamento sobre a paz no Século XXI. Sua obra serve de base para crítica 
a conceitos fortemente enraizados na cultura de proteção a direitos humanos e em suas práticas de 
intervenções humanitárias no contexto da Organização das Nações Unidas. Seu foco na experiência única 
do indivíduo, que experimenta diversas formas de violência em sua vida, no entanto, nos permite aplicar 
neste caso, ainda que a temática queer não seja a preocupação central na produção textual do autor. 
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inteligíveis, lança continuamente os corpos fora desse cálculo num mundo de exclusões 
e violência, do qual a escola é um dos principais espaços de reprodução” (Mombaça, 
2015: s/p). Mombaça, então, aprofunda-se na análise e denota a ausência de vozes trans 
na academia como uma consequência dessa característica que serve à exclusão: 
Se consideramos o fato de que, no caso de pessoas trans*, a frequência escolar 
se torna, por diversas vezes, inviável, dadas as inúmeras violências físicas e 
simbólicas às quais essas pessoas estão expostas nos espaços de estudo que 
frequentam, o que implica elevados índices de evasão (melhor seria dizer 
“expulsão”) escolar entre sujeitos inconformes com o ideal binário de gênero, 
como poderíamos mensurar a ausência dessas pessoas nos âmbitos acadêmicos? 
(Mombaça, 2015: s/p). 
Ainda sobre o ambiente escolar, Bento coloca: 
A escola, que se apresenta como uma instituição incapaz de lidar com a 
diferença e a pluralidade, funciona como uma das principais instituições 
guardiãs das normas de gênero e produtora da heterossexualidade. Para os casos 
em que as crianças são levadas a deixar a escola por não suportarem o ambiente 
hostil, é limitador falarmos em ‘evasão’ (Bento, 2011:555). 
Tanto Mombaça quanto Bento rechaçam o uso do termo ‘evasão escolar’, pois a 
alternativa à evasão é a submissão à continuação de recorrente violência. Mombaça 
precisamente sugere que o melhor termo é a expulsão, pois quando a evasão escolar é 
realizada por necessidade de autopreservação e a permanência é a certeza de mais 
sofrimento, seja este físico ou psicológico, fica claro o nível de vulnerabilidade social e 
de violência ao qual estão expostas as pessoas trans e travestis brasileiras. 
Na continuação de seu trabalho, quase 20 anos depois, Galtung introduz um terceiro 
conceito de violência, a violência cultural, que “é definida aqui como qualquer aspecto 
de uma cultura que possa ser usado para legitimar violência, na sua forma direta ou 
estrutural” (Galtung, 1990:291). De acordo com o autor, ela se relaciona: 
              à esfera simbólica de nossa existência – exemplificada pela religião e 
ideologia, linguagem e arte, ciência empírica e formal (lógica, 
matemática) – que podem ser utilizados para justificar e legitimar 
violências direta ou estrutural. Estrelar, cruzes e crescentes; bandeiras, 
hinos e desfiles militares; o retrato de um líder; discursos inflamatórios 
e pôsteres (ibid). 
Pensar nas violências sofridas pelas travestis a partir das definições de Galtung que aqui 
discutimos também nos remete a Foucault, principalmente nas suas contribuições em 
relação a discurso, pois podemos perceber como as violências estrutural e simbólica à 
comunidade queer são conduzidas em nossa sociedade através da construção histórica 
   Luiz Felipe Novais Nunes 38 
 
de discursos que condenam, em diversas instâncias, qualquer indivíduo fora da matriz 
cisheteropatriarcal. Em The History of Sexuality, livro em que Foucault “utiliza uma 
metodologia genealógica para investigar a emergência e apropriação de conceitos de 
‘sexualidade’” (Claeys, 2007: 40), o autor comenta a polivalência do poder e de como 
“ao invés de criar sistemas de poder, o sujeito é criado por estruturas de poder que vem 
a ser representadas por meio de discursos” (Claeys, 2007: 41): 
Rather than the uniform concern to hide sex, rather than a general prudishness 
of language, what distinguishes these last three centuries is the variety, the wide 
dispersion of devices that were invented for speaking about it, for having it be 
spoken about, for inducing it to speak of itself, for listening, recording, 
transcribing, and redistributing what is said about it: around sex, a whole 
network of varying, specific, and coercive transpositions into discourse. Rather 
than a massive censorship, beginning with the verbal properties imposed by the 
Age of Reason, what was involved was a regulated and polymorphous 
incitement to discourse (Foucault, 1978:34) 
Quando falando do século XIX e da patologização da homossexualidade, que teve seu 
início nesse período, Foucault nos atenta para o fato de que foram construídos discursos 
“sobre as espécies e subespécies da homossexualidade, inversão, pederastia, 
‘hermafroditismo psíquico’, o que instituiu uma gama de controle social” (Foucault, 
1978:101), mas que este discurso possibilitou “a formação de um discurso ‘reverso’: a 
homossexualidade começou a falar em seus próprios termos, demandando que sua 
legitimidade e ‘naturalidade’ fossem reconhecidas, frequentemente no mesmo 
vocabulário, fazendo uso das mesmas categorias pelas quais eram medicamente 
desqualificados” (ibid). Esse movimento da construção de um contra-discurso destacado 
por Foucault é de grande importância para este trabalho e será mais explorado quando 
nos dedicarmos às análises de caso nos capítulos seguintes. 
Como nos lembra Claeys,  
in order to silence sexuality, sexuality had to be spoken about; and furthermore, 
in order to control sexuality, a discourse about sexuality needed to be 
established. Symptomatically, sexuality thus became medicalized and 
scientifically investigated (Claeys, 2007:40).  
Assim, é evidente a violência que é carregada no discurso da patologização constante da 
comunidade queer ao longo da história e esta deve ser lida como um tipo de violência 
cultural, uma tentativa da sociedade de demarcar estes indivíduos como desviantes. 
Como Berenice Bento coloca: 
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Há uma amarração, uma costura, no sentido de que o corpo reflete o sexo, e o 
gênero só pode ser entendido, só adquire vida, quando referido a essa relação. 
As performatividades de gênero que se articulam fora dessa amarração são 
postas às margens, analisadas como identidades transtornadas, anormais, 
psicóticas, aberrações da natureza, coisas esquisitas (Bento, 2012:2657). 
Dessa maneira, a violência estrutural e a cultural são aquelas entranhadas nas estruturas 
de poder existentes em nossa sociedade. A análise que fizemos nas páginas anteriores 
sobre as definições da palavra queer nos dicionários expõe também outra forma de 
violência cultural e estrutural que se apresenta às pessoas não conformes à 
normatividade sexual e de gênero. O dicionário, e os significados que carrega, 
representa o aparelhamento da linguagem como forma de reprodução da violência 
estrutural. A violência estrutural é escorregadia, difícil de localizar precisamente, 
podendo parecer invisível, mas certamente com efeitos reais, apresentando-se na forma 
de diversos impedimentos aos indivíduos que a sofrem de viverem suas vidas 
plenamente e de alcançarem seus totais potenciais. 
Galtung identifica diferenças entre esses três tipos de violência no que tange suas 
relações com o tempo: “violência direta é um evento; violência estrutural é um processo 
com altos e baixos; violência cultural é uma invariável, uma permanência” (1990:294). 
Além disso, o autor também comenta a maneira como os três tipos de violência que 
apresenta se conectam: 
Geralmente, um fluxo casual a partir da violência cultural via estrutural até a 
direta pode ser identificado. A cultura prega, ensina, adverte e nos entorpece a 
ver a exploração e/ou repressão como normal e natural, ou a simplesmente não 
vê-las. Então vêm as erupções, os esforços de uso da violência direta para sair 
das grades de ferro estruturais, e contra-violência para manter as grades intactas 
(Galtung, 1990:295). 
Com essas contribuições podemos entender de melhor maneira a raíz de e a maneira 
com a qual se desenvolve a violência contra o gênero e a sexualidade que se instaura na 
nossa sociedade e, simbioticamente, se reproduz no dia-a-dia das pessoas, violentando 
direitos e o bem-estar de tantos indivíduos. A socióloga brasileira Berenice Bento tem 
alguns comentários em relação ao que é essa violência, e qual a sua origem. Em 
entrevista publicada na Revista Pagu, Bento disse: 
Para que serve gênero? O gênero serve para construir corpos, é uma máquina de 
produção em série de seres humanos. Se você tem pênis, é homem; se tem 
vagina, é mulher. Em ambos os casos você deve ser heterossexual. E há então 
um conjunto de dispositivos linguísticos, médicos, religiosos... que se organiza 
e se estrutura a partir de uma engrenagem bastante complexa para produzir uma 
afirmação sobre o ser (Dias, 2014:485). 
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Esse percorrido pelas categorias sociais demarcadoras de diferença, suas intersecções e 
condicionamentos à violência, em suas diversas facetas, foi de extrema importância para 
entendermos o porquê de Linn da Quebrada e sua expressão artística política e poderosa 
serem escolhidas como principal objeto de estudo desta pesquisa. O corpo de Linn 
ocupa uma posição social vulnerável por ela ser travesti, negra, habitante da periferia de 
São Paulo e oriunda de uma camada social de menor poder aquisitivo e suas 
contribuições representam a cultura a que a artista pertence. Como nos lembra Ribeiro 
(2019), é importantíssimo e necessário a exaltação de trabalhos como os de Linn, pois: 
As experiências desses grupos localizados socialmente de forma hierarquizada e 
não humanizada faz com que as produções intelectuais, saberes e vozes sejam 
tratados de modo igualmente subalternizados, além das condições sociais os 
manterem num lugar silenciado estruturalmente. Isso, de forma alguma, 
significa que esses grupos não criam ferramentas para enfrentar esses silêncios 
institucionais, ao contrário, existem várias formas de organização políticas, 
culturais e intelectuais. A questão é que essas condições sociais dificultam a 
visibilidade e a legitimidade dessas produções. (Ribeiro, 2019: 63)  
Finalizado este passeio pelas teorias que baseiam e permeiam esta pesquisa, no próximo 
capítulo nos debruçaremos mais a fundo sobre o contexto político brasileiro, a realidade 
queer no país, e como estes são representados nos trabalhos artísticos de diversos 
artistas queers brasileiros, para além da Linn da Quebrada. Selecionamos alguns destes 
para, por meio de estudos de caso e análise de suas letras e videoclipes, discutir como a 
linguagem é utilizada a fim de alavancar a existência e resistência queer brasileira e 
avançar noções de gênero e sexualidade na discussão pública no país, visando melhoria 
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Capítulo 2: O Levante Queer no Brasil 
Os anos que seguiram os protestos de 2013 e que culminaram no impeachment da 
presidenta Dilma Rousseff, na conseguinte presidência de Michel Temer e de seu 
sucessor, e atual chefe de estado, Jair Bolsonaro, trouxeram-nos grandes composições 
artísticas como uma resposta à ascensão ao poder de um grupo que representa uma onda 
de conservadorismo que só cresceu desde então. 
 
 
Figura 6 – A República. Marilá Dardot, 2016. 
“A República”, de Marilá Dardot30, é uma obra composta por várias frases impressas 
sobre três tecidos, cada um dando forma a uma das três figuras geométricas principais 
que compõem a bandeira do Brasil: o retângulo, o losango e o círculo. As formas são 
dadas pelas palavras, algumas cobertas, e outras não, que reproduzem trechos dos 
discursos proferidos na votação da Câmara dos Deputados pelo impeachment de Dilma 
Rousseff, em 17 de abril de 2016. Ao centro de cada peça, uma, ou mais, palavras não 
grifadas ganham o foco e representam os termos mais utilizados nos discursos citados, 
como os principais motivos para a decisão do voto a favor do impeachment: por deus, 
pela família e por seus amigos. A obra reflete este que foi um dos momentos mais 
nefastos da história brasileira recente, o processo de impeachment da presidenta Dilma 
 
30 Dardot não é parte da comunidade queer, mas aqui o seu trabalho foi escolhido pois sintetiza o contexto 
político brasileiro que aqui discutimos. 
   Luiz Felipe Novais Nunes 42 
 
Rousseff, e serve-nos aqui como instrumento de análise para este contexto, agregando à 
constatação do domínio do pensamento conservador e elitista no cenário político 
brasileiro. 
Portanto, faz-se necessário entender o contexto político-social brasileiro a partir dos 
protestos de 2013, que para este trabalho representa um ponto crucial de inflexão na 
história recente do Brasil. Os protestos iniciaram-se devido ao aumento das passagens 
dos ônibus das redes de transporte público, principalmente no sudeste do país, 
rapidamente alastrando-se para as outras regiões, que também sofriam com tais 
aumentos. Os anseios dos protestantes também se mostraram difusos, sem haver muita 
coesão política ou ideológica, sendo “patente a indignação difusa, a ambivalência dos 
discursos, a heterogeneidade das demandas e a ausência de mediação de terceiros e de 
atores tradicionais” (Bringel e Pleyers 2019:6). 
Podemos ver, então, como as manifestações de 2013 foram marcadas por insatisfações 
múltiplas, fragmentadas e não necessariamente concordantes de uma população que 
mostrava ganhar mais engajamento político. Como nos dizem Bringel e Pleyers: 
Seja como for, é crucial entender junho de 2013 como um momento de abertura 
societária no país. Uma vez aberto o espaço de protesto pelas mobilizações 
iniciais, outros atores se uniram para fazer suas próprias reivindicações, sem 
necessariamente manter os laços com as mobilizações originais e repetir as 
formas, a cultura organizacional, as referências ideológicas ou os repertórios de 
ação dos iniciadores dessas mobilizações (Bringel e Pleyers 2019:7-8) 
A abertura societária foi a característica que permitiu a definitiva ascensão da 
ultradireita conservadora ao poder executivo no Brasil. A instabilidade política que se 
instaurou foi terreno fértil para o avanço desse grupo que se via representado na 
ascensão ao poder de Michel Temer, o então vice-presidente e que veio a assumir o 
cargo da presidência após a saída de Dilma. O curto e instável governo de Temer foi 
marcado por forte resposta popular, com protestos e manifestações por todo o país, 
dando fruto a bordões que ganharam popularidade, como o “Fora Temer!” e o “Amar 
sem Temer”. 
Nas próximas páginas, analiso composições que refletem a experiência do dia-a-dia de 
pessoas queers em relação aos eventos cotidianos, como o amor, os relacionamentos, a 
violência e a religiosidade. Diante dos ataques aos direitos da comunidade queer 
perpetrados por Temer, como a suspensão de repasses a políticas contra a homofobia e 
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transfobia31, assim como por sua conduta moral de caráter duvidoso no exercício de sua 
função pública32, Liniker, que se define como uma mulher trans, e Johnny Hooker, 
homem cisgênero e homossexual, ambos artistas parte da comunidade queer, lançam em 



















31 UOL Notícias: “Governo Temer reduz a zero repasses a políticas contra homofobia; Planalto diz 
investir em campanha...”. Disponível em: https://noticias.uol.com.br/cotidiano/ultimas- 
noticias/2017/09/29/governo-temer-zera-repasses-a-politicas-contra-homofobia-planalto-diz-fazer-
campanha.htm . Acesso em 10/01/2020. 
32 Huffington Post: “Conheça todas as investigações contra Temer”. Disponível em: 
https://www.huffpostbrasil.com/entry/investigacoes-
temer_br_5c93b142e4b0d952b2249b10?utm_hp_ref=br-michel-temer. Acesso em 10/01/2020. 
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2.1 Amar sem Temer 
 
Figura 7 – 20ª Parada do Orgulho LGBT de São Paulo. Reprodução: Mídia Ninja 
Em “Flutua”, Johnny Hooker e Liniker cantam sobre a liberdade de amar a quem quer 
que seja, independente de quaisquer padrões estabelecidos pela sociedade. Diante do 
cenário político de ascensão conservadora e de repressão à expressão e aos direitos da 
comunidade queer, a música mostra-se símbolo de resistência e de confronto ao status 
quo. 
O que vão dizer de nós? 
Seus pais, Deus e coisas tais 
Quando ouvirem rumores do nosso amor 
Baby, eu já cansei de me seconder 
De olhares, sussurros com você 
Somos dois homens e nada mais 
A primeira estrofe da canção já escancara que se trata de uma celebração de um amor 
que foge às regras cisheteronormativas. O eu-lírico aqui comenta a reação de outrem a 
esse amor e esclarece que não irá mais compactuar com esse enquadramento às normas 
que regem as performances nas relações heterossexuais e que permeiam todas as 
interações entre os indivíduos em sociedade. Trata-se da vociferação pública de sua 
identidade sexual, a quebra do armário. A questão do segredo e do armário são 
comentadas por Miskolci: 
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A homossexualidade foi “inventada” como segredo e – em contextos culturais e 
históricos que a perseguem – tende a existir inserindo no armário aqueles que 
nutrem interesse por pessoas do mesmo sexo. Portanto, o closet não é uma 
escolha individual, e a decisão de sair dele tampouco depende da “coragem” ou 
“capacidade” individual. Em contextos heterossexistas, “assumir-se” pode 
significar a expulsão de casa, a perda de emprego ou, em casos extremos, até a 
morte. (Miskolci, 2009:172) 
O “armário” é a figura de linguagem que surge para representar a opressão sofrida pelas 
pessoas queers que, ao deparararem-se pela primeira vez com o sentimento de que, 
devido a alguma característica de suas identidades sexual ou de gênero, desviam do 
padrão cisheterossexual e isto é sinônimo de ser alvo de violências prolongadamente e 
continuamente perpetradas em sociedade. Sendo o espaço público tão hostil, essas 
experiências ficam circunscritas à esfera privada e individual, ao “armário”. Miskolci 
define a este, baseando-se no trabalho de Sedgwick, como: 
... um regime de controle da sexualidade que rege e mantém a divisão binária 
hétero-homo da sociedade ocidental desde fins do século XIX. Ele se 
caracteriza por um conjunto de normas nem sempre explícitas, mas rigidamente 
instituídas que faz do espaço público sinônimo de heterossexualidade, relegando 
ao privado as relações de mesmo sexo (Miskolci 2009:171) 
Em sua análise, Miskolci se concentra sob a ótica da sexualidade, no entanto, nesta 
pesquisa consideramos que esse controle acontece para além desta, regulando também 
sobre o gênero, de maneira que as pessoas trans e não-binárias também passam por este 
processo de entrada e saída do armário, uma experiência que não se limita à vivência 
homossexual. 
Hooker também evoca a questão da relação da pessoa queer com sua família, e como 
esta relação é influenciada pela quebra do armário. Dias et al, em seu artigo “À margem 
da cidade: trajetórias de invisibilidade e exclusão de travestis em situação de rua”, 
comenta a tensão que se instaura na relação familiar após Silvia, parte da etnografia 
levantada, revelar sua identidade de gênero:  
O processo de transformação da identidade travesti provoca um estranhamento 
no meio familiar que esbarra em valores pré-estabelecidos, sendo inconcebível a 
manifestação daquele corpo dentro dos ditos padrões socais. Sendo assim, no 
contexto vivenciado por Silvia, era comum a associação da transexualidade 
como um transtorno mental. Dessa forma, a família procurava mecanismos para 
bloquear a expressão da identidade de gênero, o que condiciona um profundo 
desgaste nas relações familiares. Considerando que, ao mesmo tempo em que 
ocorre a transformação do corpo travesti, as formas de violência também se 
transformam e se manifestam cada vez mais agressivamente. A situação de rua 
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para as mulheres travestis atravessa esse longo processo, que é iniciado no 
âmbito familiar e que se estende na rua. (Dias et al, 2015: 220) 
A ruptura no âmbito familiar é, comumente, a primeira instância que leva 
pessoas queers à situação de rua. Para além disso, o ambiente familiar é, 
também, de acordo com os dados do levantamento Violências LGBTfóbicas no 
Brasil, trazido pelo Ministério de Direitos Humanos do governo brasileiro, em 
cooperação com o Programa das Nações Unidas para o Desenvolvimento 
(PNUD), um dos principais espaços onde as violências às pessoas queers 
ocorrem. Neste relatório, vemos que no ano de 2016 “sobre o local de ocorrência 
do crime é possível inferir a partir dos dados analisados que a via pública 
aparece como principal local de violação, com 74 casos, seguido da residência, 
com 29 casos e por fim bar e rodovia, com 4 casos observados 
respectivamente”33 (Ministério dos Direitos Humanos, 2018: 71). 
 
Figura 8 - Videoclipe de “Flutua”, de Johnny Hooker e Liniker. Reprodução: YouTube. 
Em uma das últimas cenas do videoclipe da canção, Johnny e Liniker se beijam, numa 
demonstração do amor entre uma mulher trans e um homem cis, que performa uma 
masculinidade não tradicional, maquiado e com trejeitos femininos; dando visibilidade a 
 
33 Os números são parte da investigação hemerográfica – que tem como fontes jornais e veículos de mídia 
– realizada pelo Grupo Gay da Bahia: “As informações produzidas a partir das notícias que são 
veiculadas na mídia nos dão dimensão do número de casos subnotificados, haja vista que os dados 
institucionais indicam um número menor de violações do que aqueles que se tem conhecimento. Tendo 
como referencial o banco de dados confeccionado pelo Grupo Gay da Bahia, os dados referentes às 
violações de direitos humanos noticiadas nas mídias foram coletados a partir de pesquisa na internet, 
levando em consideração toda e qualquer violência acontecida entre 1º de janeiro e 31 de dezembro de 
2016. Foram analisadas, portanto, notícias de jornais, redes sociais, revistas, blogs de notícias, televisão e 
rádio. Em 2016, foram divulgadas nos principais canais midiáticos brasileiros 343 violações 
LGBTfóbicas.” (Ministério dos Direitos Humanos, 2018: 62) 
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outras possibilidades de relações afetivas fora da matriz comportamental 
cisheterossexual, o que é celebrado nos últimos versos da canção: 
Um novo tempo há de vencer 
Pra que a gente possa florescer 
E, baby, amar, amar sem temer 
Eles não vão vencer 
Baby, nada há de ser em vão 
Antes dessa noite acabar 
Baby, escute, é a nossa canção 
E flutua, flutua 
Ninguém vai poder, querer nos dizer como amar 
A questão do amor no campo político é importante para esta pesquisa e já foi discutida 
anteriormente por outros autores. A escritora Virginia Solomon, em “What Is Love? 
Queer Subcultures and the Political Present”, discute a partir da análise da performance 
Everything Has Failed! Don’t You Think It’s Time for Love?, de Sharon Hayes, como 
em outros momentos da história outras subculturas mobilizaram o amor com fins 
políticos, destacando o movimento de contra-cultura hippie nos anos 1960, “que 
enxergava o amor como uma maneira de construir uma ordem social alternativa, 
enquanto simultaneamente protestava a guerra ao Vietnã” (Solomon, 2013: s/p). 
Podemos enxergar “Flutua” enquanto representação de uma sub-cultura queer que vem 
a trazer a proposição de uma nova ordem social, não dominada pelos preceitos 
cisheteropatriarcais, enquanto utiliza-se das características desta estruturação para 
protestá-la: 
Subcultural politics and queer politics both work in the present, making space 
for alternative social orders and modes of subjectivization now, rather than 
trying to affect change in the future. The street is not dead, and public policy 
certainly matters, but not all subjects have access to the street, and public policy 
seems increasingly unable to adequately address the matrix of factors that 
impact inequality in our contemporary moment. (Solomon, 2013: s/p)34 
A letra da música incorpora o bordão “amar sem Temer” já anteriormente citado, num 
claro rechaço à legitimidade do posicionamento de Michel Temer enquanto presidente 
da república e quanto a suas políticas, principalmente as das pastas dos direitos 
humanos no que tange os direitos da população queer. “Flutua” trata de uma 
 
34 Políticas queer e subculturais funcionam no presente, abrindo espaço para ordens sociais alternativas e 
novos modos de subjetivização no presente, ao invés de tentar causar mudança no futuro. A rua não está 
morta, e as políticas públicas certamente são importantes, mas nem todos os sujeitos têm acesso à rua, e 
as políticas públicas parecem cada vez mais incapazes de adequadamente confrontar a matriz de fatores 
que impactam a desigualdade no nosso momento contemporâneo. (Solomon, 2013:s/p) 
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demonstração de resistência, de insistência à permanência e à ocupação dos espaços 
públicos por meio da demonstração de afeto entre figuras às quais este é constantemente 
renegado, vedado e silenciado. 
2.2 A nova dona do ringue 
Nesse contexto de efervescente produção cultural queer no Brasil, seria omisso deste 
trabalho não citar a ascensão meteórica de um dos maiores fenômenos da música 
brasileira e mundial atual, a drag queen Pabllo Vittar. A artista tem uma produção 
artística que se difere das outras até aqui analisadas, pois suas músicas em si não 
carregam grande tom politizado em suas letras, como assumiu em entrevista recente ao 
jornal El País35:  
“Eu nunca fiz uma música política. Busco falar de amor, das minhas vivências, 
dos meus desejos, mas as minhas letras, em si, só por serem cantadas por uma 
drag, já têm um impacto político muito grande", diz. Ela lamenta que, no ano 
passado, enquanto milhões de pessoas dançassem seus hits, fosse eleito Jair 
Bolsonaro, "um presidente racista e homofóbico", em suas palavras. Antes 
mesmo do primeiro turno, decidiu romper contratos de publicidade com marcas 
que apoiaram a candidatura do ultradireitista. E não se calou. "Nunca foi fácil 
[ser LGBT] na verdade, né? Sempre foi horrível, sempre foi uó, mas a gente vê 
nas notícias o aumento massivo da violência não só contra LGBTs, mas do 
genocídio negro, o aumento do feminicídio. Meu Deus, a gente está em 2019 e 
ainda tem que ver esse tipo de coisa, de mulher sendo encontrada morta, família 
recebendo disparos da polícia!". Essa atitude, no entanto, tem lhe custado caro. 
"Sofro boicotes nas rádios, que pararam de tocar minhas músicas, alguns 
empresários não me chamam mais. É muito triste". Em questão de segundos, 
sua postura vai do lamento à combatividade: "No final, isso só me dá mais 
vontade de fazer o meu e mostrar que o pessoal da comunidade [LGBT] tem, 
sim, voz ativa. E a gente vai continuar falando, porra!” (El País, 2019) 
Portanto, a performatividade da linguagem não é necessariamente o foco nesse caso, 
mas sim a performatividade de gênero. Como a própria artista coloca, o fato de uma 
drag queen ocupar os mais altos escalões dos circuitos publicitários, com parcerias com 
a Adidas e Coca-Cola, de acumular, até a altura da realização desta pesquisa, mais de 
560 milhões de streams no Spotify e 1 bilhão de visualizações em seus vídeos no 
YouTube, torna Pabllo Vittar a artista queer brasileira mais bem sucedida 
comercialmente no país e fora dele, e também  uma das artistas mais bem sucedidas 
neste sentido no cenário musical mundial atual. É inegável a potência transformadora de 
termos uma drag queen como uma das maiores e mais populares artistas do país. 
 
35 Pabllo Vittar: “Sofro boicote nas rádios, mas só me dá mais vontade de mostrar a nossa voz” El País. 
Disponível em: https://brasil.elpais.com/brasil/2019/10/30/cultura/1572447809_319517.html. Acesso em 
10/01/2020. 
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Fazem-se necessárias, então, algumas considerações sobre a arte drag e a sua força 
política. 
A arte drag tradicionalmente tem por objetivo permitir a um indivíduo do gênero 
masculino a imitar, emular e viver a fantasia do gênero feminino. Este processo engloba 
diferentes camadas e possibilidades de performance, e é uma prática que historicamente 
se limitava à margem e dificilmente poderia ser considerada como parte de um 
mainstream, pois seus principais atores existiam à margem da sociedade. São estes 
artistas que se focam em apreciar elementos da moda, apresentando-se com trajes 
intricados e, no centro de sua performance, o lip-sync, a dublagem, acompanhada de 
coreografia e expressão emocional, de músicas populares. A arte drag tornou-se e 
continua a representar um marco na cultura queer, já que sua própria existência é 
política e desafia as normas de gênero e sexualidade. 
O próprio nome da personagem merece atenção e um olhar mais atento. Primeiramente, 
o fato de que Pabllo Vittar é o nome da personagem drag de Phabullo Rodrigues da 
Silva, um homem cisgênero e homossexual – em suas palavras, “um menino gay que 
faz drag”36. O nome Pabllo, uma variação de grafia de Pablo, refere-se, comumente, a 
um indivíduo do gênero masculino, no entanto nomeia uma drag queen, e, portanto, 
demanda o uso de pronomes femininos, por se tratar de uma performance que emula 
uma mulher. A tensão causada entre o pronome feminino e o nome masculino reitera a 
quebra de estruturas limitantes na linguagem que reforçam ideais engessados de gênero 
e sexualidade. Qualquer indivíduo que se deparar com a artista sendo referida como “a 
Pabllo Vittar”, será imediatamente confrontado com a tensão que aqui discutimos, e 
esse movimento é extremamente importante pois apresenta-se enquanto oportunidade de 
discussão que estimula e encoraja um debate extremamente necessário. 
 
36 Pabllo Vittar: “Sou um menino gay, não sou trans e não faria cirurgia de redesignação sexual”. Revista 
Glamour. Disponível em: https://revistaglamour.globo.com/Lifestyle/Must-Share/noticia/2017/08/pabllo-
vittar-sou-um-menino-gay-nao-sou-trans-e-nao-faria-cirurgia-de-redesignicao-sexual.html. Acesso em 
10/01/2020. 
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Figura 9 – Pabllo Vittar na capa de seu segundo álbum, “Não Para Não”.  
A influência de drag queens e da cultura drag na história queer e do gênero é evidente: 
poucas outras formas de demonstração cultural política e performativa têm, no seu 
cerne, um tremendo impacto desnaturalizante sobre a construção social da binariedade 
de gênero, e a opressão consequente desta, como a cultura drag. 
... podemos considerar la agencia queer como un proceso cultural performativo 
en el que las palabras, las acciones y los discursos enuncian subjetividades no 
normativas. Desde la reversión de los insultos que encarnan el sexismo, el 
racismo y la lgtbfobia hasta las acciones performativas en la cultura queer 
(Ruiz, 2007: 19)37 
Pabllo reduz e revela o indivíduo generificado e construído, estetizando-o e formulando 
um vocabulário multimídia a partir dele. Suas performances revelam que a distinção 
entre o abstrato e o concreto, elementos dos quais qualquer construto depende para 
manter seu centro, só é possível se há distintos modos de existência corpórea e de 
consciência (Merleau-Ponty 2012:125); e isto só é possível graças à natureza 
performativa do gênero. 
 
37 podemos considerar a agência queer como um processo cultural performativo no qual as palavras, as 
ações e os discursos enunciam subjetividades não normativas. Desde a reversão dos insultos que 
encarnam o sexismo, o racismo e a lgbtfobia, até as ações performativas na cultura queer (Ruiz, 2007:19) 
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Figura 10 – Pabllo Vittar na sede da ONU, em Nova York. Fonte: Reprodução Instagram. 
Numa recente demonstração do alcance de Pabllo, a artista foi convidada a se apresentar 
na sede da Organização das Nações Unidas em Nova York, em evento em homenagem 
à rainha Elizabeth II. “Vai ter viado na ONU, sim!”38, colocou a cantora após realização 
do show. A fala da artista tem um potencial transformador incrível quando pensamos na 
transformação e utilização da injúria “viado” numa fala empoderadora, que traga 
orgulho e prestígio ao grupo a que se destina. Dessa maneira, Pabllo constrói um 
movimento reverso, redireciona a intencionalidade por trás do uso da injúria, e a 
transforma num termo positivo de autoafirmação de identidade. Podemos notar como a 
fala de Pabllo trabalha dentro da lógica proposta por Butler, que fala de um “poder 
reiterativo do discurso de produzir o fenômeno que ele regula e restringe” (1993:12), ao 
referir-se à repetição necessária dos atos e falas performativas para a consolidação dos 
discursos de ideais de gênero e sexualidade na nossa sociedade.  
Portanto, a fala de Pabllo representa uma grande afronta às forças estruturantes do 
cisheteropatriarcado, não só pelo seu conteúdo, mas também por onde foi feita: num 
lugar de prestígio, na sede do principal organismo internacional contemporâneo, a 
ONU. Por atingir lugares e posições que nenhum outro artista queer brasileiro havia 
atingido antes, Pabllo tornou-se uma das principais figuras de antagonismo às forças 
 
38 'Vai ter viado na ONU, sim', diz Pabllo Vittar após show em Nova York. Jornal O Globo. Disponível 
em: https://oglobo.globo.com/ela/gente/vai-ter-viado-na-onu-sim-diz-pabllo-vittar-apos-show-em-nova-
york-23749855. Acesso em 10/01/2020. 
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conservadoras liberais presentes no Brasil, o que pode ser exemplificado pelo 
surgimento do bordão “Agora Pabllo Vittar foi longe demais!”. A frase integrou muitas 
das correntes de fake news formuladas pelas campanhas de políticos de direita e 
conservadores que ligavam o nome de Pabllo às mais fantasiosas acusações, como a de 
se candidatar a cargos políticos, realizar alianças com o ex-presidente Lula e de 
estampar novos modelos das cédulas do real brasileiro.  
 
Figura 11 – Exemplo de fake news sobre Pabllo Vittar. Reprodução: Internet. 
Por sua popularidade, Pabllo tornou-se, para os conservadores, figura representativa da 
comunidade queer e das políticas destinadas a esta população, numa cruzada moral 
contra a dominação cultural da ‘ideologia de gênero’. Essa oposição ferrenha a Pabllo e 
às pautas queers nesse contexto de ascensão conservadora política no Brasil nos é 
explicada por Miskolci e Campanha: 
tudo indica que os empreendedores morais contra a “ideologia de gênero” são 
grupos de interesse conservadores que buscam distanciar os movimentos 
feminista e LGBT, e mesmo seus simpatizantes, das definições de políticas 
públicas e tomar o controle sobre elas. Sobretudo (…) buscam delimitar o 
Estado como espaço masculino e heterossexual, portanto refratário às demandas 
de emancipação feminina e de expansão de direitos e cidadania àqueles e 
àquelas que consideram ameaçar sua concepção de mundo tradicional (Miskolci 
e Campana, 2017:743) 
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É inegável, então, que Pabllo Vittar representa importante presença de confrontação aos 
avanços do conservadorismo no Brasil. No entanto, podemos identificar algumas 
possíveis críticas à performatividade de gênero apresentada na arte de Pabllo Vittar. 
Principalmente no que tange ao fato de que sua estética drag reproduz a imagem de uma 
mulher de corpo esbelto e tonificado, condizente com os padrões estéticos que imperam 
em nossa sociedade e que historicamente são utilizados para circunscrever não só a 
definição dos padrões de beleza da mulher como, até mesmo, a própria definição do que 
é ser mulher. Pabllo aparece para o público, então, como algo mais semelhante à norma, 
um desvio comportamental mais brando e, por conseguinte, de mais fácil assimilação 
por parte do público não-LGBT. Ao escolher transformar-se nesse tipo ideal de 
feminino, Pabllo reforça padrões de violência sobre todas as mulheres. 
Rose de Melo Rocha nos atentou, em entrevista ao portal Gênero e Número, sobre essas 
possíveis contradições na performatividade de gênero contida no trabalho de Pabllo e 
suas possíveis consequências: 
Está promovendo visibilidade? Sim. Está oferecendo uma perspectiva de 
construção identitária outra, pra uma série de meninos e meninas, e pessoas 
trans? Sim. Tem algo bastante conservador em relação à figura da mulher? … 
Tem algo, mas não é a mesma coisa. E sabe qual é a grande diferença? Ali 
existe um sujeito com voz. (Assis, 2018: s/p) 
Rocha chama atenção para a importância da voz do sujeito que perpetra suposto 
conservadorismo, quando questiona:  
Esses sujeitos estão tendo mais oportunidade de fala? Paul Preciado, no 
Manifesto Contrassexual, diz: “eu não quero mais falar em homem e mulher. Eu 
quero pensar em corpos falantes”. E pensar em autonomia é pensar assim: esses 
corpos falantes estão em situação de equivalência? (Assis, 2018: s/p)  
Rocha traz um bom ponto quando questiona a situação de equivalência entre os atores, 
ainda que nos atemos ao binário homem-mulher. A contradição que encontramos na 
figura de Pabllo Vittar reforça padrões nocivos à mulher contemporânea, no entanto, 
esta não se encontra em equivalência à posição que ocupa o homem cisgênero, 
heterossexual e branco em nossa sociedade, nem à violência causada por este. Para além 
disto,  
Diante dessa reflexão, podemos entender que, por parte, sim, aos poucos os corpos 
dissidentes vêm ganhando mais espaço e poder de fala, o que pode ser visto refletido na 
multiplicidade de novos e emergentes cantores, cantoras e performers queers que 
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surgiram nos últimos anos na cena musical no Brasil e que conquistaram variados 
espaços e nichos de gênero musical. No entanto, esse efeito ainda não impactou tanto a 
realidade social concreta dos indivíduos queers brasileiros, que como temos visto ao 
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2.3 A sensibilidade de Liniker 
 
Figura 12 - videoclipe de “Intimidade”, de Liniker e os Caramelows. Reprodução: YouTube. 
A cantora Liniker, que se auto define como uma mulher trans, ganhou maior 
notoriedade no país em outubro de 2015, com o lançamento, pelo YouTube, do vídeo de 
sua música “Zero”. Acompanhada de sua banda Os Caramelows – dando, assim, o 
nome de Liniker e os Caramelows a este projeto artístico -, a música tem uma 
sonoridade que remete ao jazz e que serviu como introdução da bela voz da cantora ao 
largo público brasileiro. A artista é também politicamente engajada, como vimos há 
pouco com sua participação em “Flutua”, e em “Intimidade”, de 2019, isso se demonstra 
mais uma vez. Desta vez não só pelo conteúdo das letras, que trata de uma relação 
amorosa cujos atores não têm seus gêneros revelados, estes são revelados no videoclipe, 
que mostra cenas de afeto, cuidado e carinho entre Liniker e Linn da Quebrada39.  
É preciso enfatizar o quão forte simbolicamente é a existência de uma música, e 
videoclipe que acompanha, retratarem cenas de amor entre duas pessoas cujos corpos 
não são normativos, as expressões de gênero são dúbias, liminares e contrastantes à 
 
39 As duas artistas são amigas de longa data, viveram juntas em São Paulo e compartilham parceria 
duradoura em múltiplas formas, tanto no pessoal como no profissional. 
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compulsoriedade de definição do heteropatriarcado, imperado por binarismos 
contraprodutivos como homem-mulher, ativo-passivo, hetero-homo, forte-fraco. 
Vem me visitar de madrugada, coloca tua mão em mim que eu deixo 
Sem pressa você chega e fica, eu finco afeto nesse peito 
Três dias sendo leito, mamando no peito desse calor que é bom 
Sei que eu tenho o dom de dar mergulho com o olhar 
Pega e dirige para a casa no dia, também 
Que o nosso carinho não dói em ninguém 
Sou tua amiga, amante, serpente, meu doce bem 
A letra relata a candura de uma relação amorosa, faz delicadas insinuações de conotação 
mais sexual – como os agudos alcançados por Liniker nos últimos momentos da canção, 
que remetem a um orgasmo – que carregam uma sensualidade sensível e quase 
nostálgica. Além disso, o penúltimo verso do trecho destacado acima também nos 
remete a um argumento de defesa dos direitos das pessoas queers e pela liberdade de 
afeto. Assim, Liniker contribui para a denúncia da característica construída das 
concepções de gênero em nossa sociedade, rompendo com a expectativa social da 
heterossexualidade, que como nos lembra Butler: 
A categoria sexual e a instituição naturalizada da heterossexualidade são 
construtos, fantasias ou “fetiches” socialmente instituídos e socialmente 
regulados, e não categorias naturais, mas políticas (categorias que provam que, 
nesses contextos, o recurso ao “natural” é sempre político). (Butler, 2003:182) 
Podemos dizer que o trabalho de Liniker contribui para a criação de uma cultura 
simbólica não cisheteronormativa, com outros entendimentos e experiências, exercendo 
uma nova construção conceptiva quanto a gênero e sexualidade, que como também nos 
lembra Guacira Louro: 
Os corpos ganham sentido socialmente. A inscrição dos gêneros — feminino ou 
masculino — nos corpos é feita, sempre, no contexto de uma determinada 
cultura e, portanto, com as marcas dessa cultura. As possibilidades da 
sexualidade — das formas de expressar os desejos e prazeres — também são 
sempre socialmente estabelecidas e codificadas. As identidades de gênero e 
sexuais são, portanto, compostas e definidas por relações sociais, elas são 
moldadas pelas redes de poder de uma sociedade. (Louro, 2000:6) 
Quanto ao contexto político desta canção, já falamos de um Brasil sob a atual gestão de 
Jair Bolsonaro, crítico declarado às conquistas sociais e aos avanços dos temas que 
dizem respeito à população queer. Como podemos perceber, a ascensão da retórica 
conservadora no Brasil foi respondida com a emergência de artistas queers nos mais 
diversos estilos musicais, no entanto neste momento nos focaremos nas artistas trans e 
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travestis que desde 2018 vêm ganhando cada vez mais visibilidade e espaço de 
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2.4 O que pode um corpo sem juízo? 
 
Figura 13 - videoclipe de “Corpo Sem Juízo”, de Jup do Bairro. Reprodução: YouTube. 
Este é o questionamento principal trazido por Jup do Bairro, artista multimídia que se 
define como travesti e que acompanha e se apresenta com Linn da Quebrada em seus 
shows ao vivo. “Corpo Sem Juízo”, música lançada em 2019 e que encabeça sua 
campanha de crowfunding de seu EP solo, em moldes parecidos com o processo que 
possibilitou a gravação do “Pajubá”, de Linn da Quebrada, arrecadando cerca de 
quarenta e dois mil reais que garantem o prosseguimento do projeto, cujo manifesto 
visual publicado no YouTube nos indaga: 
O que pode um corpo? É o que venho me perguntando há alguns anos com 
música, performance, arte. Arte essa que sempre me foi negada e descrente. Por 
isso um corpo sem juízo, um corpo que cansou e se rebela contra estatísticas. 
Um pronto que agora se sente pronto pra dar um presente a sua geração. Um EP 
visual criado por mim e por mais um monte de gente que faz, fez e quer fazer 
história. História que já foi escrita, mas contada de outra maneira. (Jup do 
Bairro, 2019) 
Jup do Bairro define o projeto como “uma celebração coletiva em formato de áudio e 
vídeo com minhas memórias e experiências, criações autodidatas e contracultura sobre 
as dores e delícias de sermos nós mesmas” (Jup do Bairro 2019), mostrando, de maneira 
similar à Linn da Quebrada,  uma preocupação de ter suas vivências travestis contadas, 
de criar referências simbólicas que endossem e fortaleçam a presença travesti. Dessa 
maneira, assim segue “Corpo Sem Juízo”: 
É como estar diante da morte e permanecer imortal  
É como lançar a própria sorte e não ter direito igual  
Mas eu resisto, eu insisto, eu existo  
Não quero ter o controle de todo esse corpo sem juízo  
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Um corpo sem juízo que não quer saber do paraíso  
Mas sabe que mudar o destino é o seu compromisso 
Neste sentido, é muito importante pensarmos nas definições de violência de Galtung 
(1969 e 1990), e de como a população trans e travesti brasileira está sob constante 
violência, seja ela física ou psicológica. A questão da saúde mental da população trans é 
trazida pelo Dossiê: assassinato e violência contra travestis e transexuais no Brasil em 
2018, organizado por Bruna G. Benevides40 e Sayonara N. B. Nogueira, e nos traz 
dados preocupantes: 
O suicídio é uma das causas recorrentes das mortes de travestis, mulheres 
transexuais e homens trans do Brasil nos últimos tempos. Pode ser assinalado 
como um grave problema de saúde pública, todavia, entre a população trans 
ainda faltam dados, debates e pesquisas. O relatório "Transexualidades e Saúde 
Pública no Brasil", do Núcleo de Direitos Humanos e Cidadania LGBT e do 
Departamento de Antropologia e Arqueologia, revelou que 85,7% dos homens 
trans já pensaram em suicídio ou tentaram cometer o ato. (Benevides e 
Nogueira, 2019:37-38) 
O “corpo sem juízo e que não quer saber do paraíso” remete ao fato de Jup do Bairro ser 
uma travesti negra, pobre e gorda, ou seja, sua identidade é caracterizada pela 
intersecção de várias características que circulam completamente fora dos padrões 
branco, magro e cisheterossexuais, o que a faz ser alvo de múltiplos vetores de 
violência. No entanto, como aponta na canção, Jup não tem qualquer desejo ou intenção 
de se modificar a fim de melhor se encaixar nesse sistema violento, mas sim de 
transformá-lo de maneira que este se torne mais propício ao desenvolvimento das vidas 







40 A autora é secretária de articulação política da Associação Nacional de Travestis e Transsexuais 
(ANTRA) e é a primeira mulher trans na ativa na marina brasileira. “Atualmente, Bruna continua na ativa 
da Marinha do Brasil, mas não pode exercer suas funções porque foi diagnosticada com um transtorno, 
o transexualismo — assim mesmo, e não transexualidade, que é a forma correta. A luta, agora na 
Justiça, é para que ela possa continuar a fazer aquilo que fez durante 21 anos, numa carreira imaculada: 
trabalhar.” (Huffington Post, 2019). Disponível em: https://www.huffpostbrasil.com/2018/06/07/bruna-
benevides-a-resistencia-da-primeira-mulher-trans-na-ativa-da-marinha-brasileira_a_23453761/ 
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2.5 A diaba quer paz 
O diálogo com a religião e com a religiosidade é temática constante nas obras aqui já 
apresentadas por artistas queers brasileiros. Muito disso se deve ao histórico de 
repressão à população queer acarretado por instituições religiosas em seus espaços de 
convívio e pela comunidade de seus respectivos praticantes. No entanto, esta conexão 
tem também outra explicação, e diz respeito à colocação social e econômica desses 
indivíduos que, como Rocha nos atenta, são jovens em sua maioria pertencentes às 
periferias das grandes cidades do Brasil, onde “abandono parental, forte vínculo 
religioso e mães chefes-de-família são uma tríade comum a estas juventudes” (Rocha 
2019: 24). 
 
Figura 14 - videoclipe de “Diaba”, de Urias. Reprodução: YouTube, 2019. 
Em “Diaba”, a cantora travesti Urias assume para si o papel de destruidora da moral, 
bons costumes e da família tradicional brasileira, pois vê neste discurso a manutenção 
de um status quo excludente, violento e assassino. O vídeo retrata a sua chegada num 
bar, o que causa furor nos indivíduos ali presentes – todos homens –, despertando nestes 
um surto de violência entre si. 
Muito prazer, eu sou o oitavo pecado capital.  
Tente entender, eu sempre fui vista por muitos como o mal.  
Não consegue ver, que da sua família eu sou pilar principal.  
Possuo você, possuir você. 
Sua lei me tornou ilegal.  
Me chamaram de suja, louca e sem moral.  
Vão ter que me engolir por bem ou por mal  
Agora que eu atingi escala mundial. 
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Nesta estrofe, Urias nos remete ao processo de construção identitária desse ideal de 
família tradicional e como ele se baseia na categorização e conseguinte rechaço de um 
outro, neste caso as travestis. Urias denuncia a necessidade da repetida violência pelo 
sistema cisheterossexual sobre os corpos dissidentes como forma de manutenção dessa 
estrutura hierárquica que garante privilégios aos corpos normativos e reserva aos outros 
a opressão. 
A artista também ataca o conceito de família tradicional, que é muito defendido pelos 
conservadores no Brasil, e denuncia como o ódio e o preconceito são as principais bases 
que mantêm o conceito de família brasileira conservadora e tradicional. O ódio pela 
população queer é a força que une e identifica os perpetradores da cruzada moral e 
conservadora contra a “ideologia de gênero”.  
O último verso do trecho acima destacado mais uma vez nos traz a noção de criação e 
utilização de referências internas à comunidade queer, numa alusão ao sucesso 
comercial que outros artistas cujos corpos são definidos por esses marcadores de 
diferença, como o de Pabllo Vittar, atingiram recentemente. 
 
Figura 15 - videoclipe de “Diaba”, de Urias. Reprodução: YouTube. 
 
Navalha debaixo da língua,  
Tô pronta pra briga.  
Navalha debaixo da língua.  
Diaba, Diaba 
Ao final da canção e do videoclipe, temos Urias no ápice de seu papel enquanto 
tormentadora da paz da família tradicional brasileira: vestindo um bodysuit vermelho 
com print de cobra e um colar de serpente, sua imagética remete aos símbolos que 
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representam o Diabo na mitologia cristã; o vermelho de sua roupa também nos remete à 
maçã e ao seu papel no mito do fruto proibido e da queda de Adão e Eva do paraíso. 
Podemos ver, então, como Urias assume e encarna a figura demonizada pela família 
tradicional brasileira, tornando-se exatamente aquilo do que a comunidade queer tanto é 
acusada: Urias não tem qualquer intenção de manter de pé as estruturas que possibilitam 
pensamentos retrógrados e conservadores, e que causam tanta violência, aflorarem. 
Em “Diaba”, Urias alerta aqueles ao seu redor de seu estado combativo, fazendo alusão 
à prática de auto-defesa das travestis de uso de uma navalha escondida dentro da boca. 
Em outra música, “Andar em paz”, Urias canta sobre a violência que as vias e espaços 
públicos significam para os corpos trans e travestis e mais uma vez evoca a navalha 
enquanto objeto de proteção carregado pelas travestis em seu dia-a-dia. 
Minha navalha carrega o fio da vida 
Minha voz clara rompe pelo ar 
Eu cuidei das minhas feridas 
A gente não vai recuar 
A navalha carrega o fio da vida, pois por muitas vezes é o único instrumento de auto-
defesa e de proteção com o qual as travestis podem contar. Para além disso, os versos 
acima deixam claro o estabelecimento de que a voz travesti toma cada vez mais espaço 
e ganha cada vez mais força no cenário brasileiro. A multiplicação de vetores dessas 
vozes, como vemos pela multiplicidade de artistas aqui já apresentados, entoam o coro 
que acumula a força da vivência queer e que contribuem para o estabelecimento de 
diferentes alternativas simbólicas. 
Esperar o amor, mas andar com medo 
Eu mereço muito, muito mais 
Espero ter sorte, não morrer tão cedo 
Eu sei que eu mereço andar em paz 
Todo dia morre mais de uma das minhas 
Espero que isso mude 
Espero que a raiva pare de andar ao meu lado 
Espero que o medo pare de me acompanhar 
Mas já tô cansada de esperar 
Eu mereço parar de esperar 
Por isso, ando com a minha navalha 
Nestas estrofes, Urias denuncia o estado de paz negativa em que vivem as travestis, que 
estão sujeitas a índices de violência muito maiores do que qualquer outro indivíduo no 
Brasil. Urias fala da possibilidade da sorte de não morrer tão cedo, e isso se deve as 
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altas taxas de mortalidade e baixa expectativa de vida da população travesti. Segundo o 
Dossiê dos ASSASSINATOS e da violência contra TRAVESTIS e TRANSEXUAIS no 
Brasil em 2018, publicado pela Associação Nacional de Travestis e Transsexuais do 
Brasil (ANTRA), a “expectativa de vida de uma pessoa trans é de 35 anos. Em 
comparação, a média dos demais brasileiros, em 2018, é de 76 anos” (Benevides e 
Nogueira, 2019:51).  
A autora Berenice Bento elucida sobre algumas questões relacionadas ao assassinato da 
população trans e travesti e coloca que essas violências não podem, conceitualmente, 
serem consideradas homofóbicas, pois “as mortes das mulheres trans são uma expressão 
hiperbólica do lugar do feminino em nossa sociedade” (Bento, 2014:1), logo nomeando 
esta violência de transfeminicídio: “uma política disseminada, intencional e sistemática 
de eliminação da população trans no Brasil, motivada pelo ódio e nojo” (ibid). Para 
além disso, a autora nos diz: 
O assassinato é motivado pelo gênero e não pela sexualidade da vítima. 
Conforme sabemos, as práticas sexuais estão invisibilizadas, ocorrem na 
intimidade, na alcova. O gênero, contudo, não existe sem o reconhecimento 
social. Não basta eu dizer "eu sou mulher", é necessário que o outro reconheça 
este meu desejo de reconhecimento como legítimo. O transfeminicídio seria a 
expressão mais potente e trágica do caráter político das identidades de gênero. 
A pessoa é assassinada porque além de romper com os destinos naturais do seu 
corpo-generificado, faz isso publicamente. (Bento, 2014:2) 
Portanto, as travestis têm, em vida, metade do tempo com que regozijam os outros 
indivíduos em nossa sociedade, o que é extremamente alarmante e escancara a 
necessidade de olharmos com atenção às necessidades dessa população, pensar não só 
em possíveis políticas públicas que venham a tolher essa violência, mas também de 
discutir o papel de cada um de nós na perpetuação dessa violência, a fim de garantir que 
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2.6 Um resplandecer travesti 
A última, porém não menos importante, artista travesti que iremos analisar neste 
trabalho é Ventura Profana. A artista lançou em 2019, “Resplandecente”, projeto 
audiovisual lançado com o apoio do programa Bolsa Pampulha, ligado ao Museu de 
Arte da Pampulha, em Belo Horizonte. O portal do programa descreve o projeto da 
artista: 
Ventura Profana problematiza os efeitos sociais, culturais e políticos dos 
processos de tradução e interpretação de textos bíblicos, que para a artista foram 
historicamente apropriados por projetos políticos de embranquecimento 
populacional e concentração de poder. A artista propõe a disputa por outras 
narrativas como a de corpos dissidentes, não hegemônicos e não-normativos. 
Afirmando a si mesma como um corpo apocalíptico, defende a ressignificação e 
a apropriação do milagre como potência de vida. Intitulada Tabernáculo da 
Edificação, sua proposta para o programa Bolsa Pampulha envolve estudos e 
redesenhos de mobiliários geralmente encontrados em Igrejas, assim como a 
gravação de um clipe em que possa professar, em alto e bom tom, suas palavras 
de salvação. (Bolsa Pampulha, 2019: s/p) 
Assim chegamos, então, a “Resplandecente”, obra que discute e põe em perspectiva o 
papel da igreja, ressignificando referências bíblicas e rituais ecumênicos de maneira que 
estes se adequem a outras possibilidades de vivência que não a tradicional e retrógrada 
proposta pelas mais variadas doutrinas religiosas. No quesito visual, isto é explicitado 
no videoclipe com o momento em que Ventura Profana parece realizar um batismo a 
outra travesti, no entanto tal batismo não carrega os ideais conservadores da maioria das 
instituições religiosas existentes, mas carregam os valores travestis, de liberdade de 
expressão de gênero e sexualidade, de glorificação dessas existências e resistências. O 
batizado ganha outro significado, como que uma limpeza e um despertar a um novo 
mundo, sobre o qual a artista profetiza um futuro comandado pelas travestis. 
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Figura 16 - videoclipe de “Resplandecente”, de Ventura Profana. Reprodução: YouTube, 2019. 
Ao pensarmos no contexto político brasileiro em que a artista apresenta 
“Resplandecente”, com a disseminação da falácia da “ideologia de gênero” e retrocessos 
no que tangem às pautas dos direitos humanos, da população negra, indígena, queer, do 
norte e nordeste do país, as referências presentes de rechaço, retomada e ressignificação 
de símbolos e ritos ecumênicos são de grande importância, visto que as igrejas católica 
e evangélica têm grande influência no Brasil. A segunda, principalmente, tem forte 
representação política no poder legislativo brasileiro: 
A hegemonia da noção de “ideologia de gênero” se estabelece no Brasil a partir 
de 2011, ano em que o Supremo Tribunal Federal (STF) reconheceu que a união 
entre pessoas do mesmo sexo tinha o mesmo status do casamento heterossexual. 
No mesmo mês da decisão do Supremo, ganhou notoriedade nacional a 
polêmica sobre o material didático do programa “Escola sem homofobia”, 
apelidado pelos conservadores de “kit gay”, que seria distribuído em seis mil 
escolas públicas, mas que, depois de forte oposição, foi vetado pela presidente 
Dilma Rousseff. Christina Vital e Paulo Victor Leite Lopes (2013) analisaram 
em detalhe a atuação de parlamentares evangélicos neste caso, desde fins de 
2010, mostrando como a Frente Parlamentar Evangélica volta-se fortemente 
contra o material seis dias após a aprovação pelo STF da união entre pessoas do 
mesmo sexo (Vital & Lopes, 2013: 123). (Miskolci e Campana, 2017:738) 
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Figura 17 - videoclipe de “Resplandecente”, de Ventura Profana. Reprodução: YouTube, 2019. 
Em outros momentos do vídeo, a artista pode ser vista ocupando as ruínas do 
que parece ter sido uma igreja. Ventura Profana encontra-se em pé sobre os 
restos de um púlpito, local de prestígio e acesso limitado, sempre ocupado 
apenas pelos padres, por homens. Aqui, no entanto, vemos uma travesti a 
profetizar a ascensão das suas, para as suas. As roupas da artista também 
parecem remeter às vestimentas tradicionais utilizadas por padres, no entanto 
aqui elas são douradas e reluzentes, contrastando com as cores mais sóbrias, 
normalmente preto e branco – em que as batinas costumam serem feitas. Reitera-
se, mais uma vez, a interlocução com as questões e instituições religiosas e a 
presença das travestis nesses espaços. 
 
As que confiam na travesti 
São como os montes de Sião, que não se abalam 
Mas permanecem para sempre 
Monte no querubim 
Voe sobre as asas do vento 
Seja a cara de leoa 
Cordeira em pele de loba,  
Ajo como uma gazela no monte, 
Monte, monte monte 
Levanta e resplandece 
Passa a visão pra ela 
Dobre a unção que procede dela 
Devolve os lajo dela 
Cuidado com a visão de rapina das gazela 
No que tange à letra, Ventura constantemente brinca com mitologias presentes na bíblia, 
torcendo-as para exaltar as travestis, atribuindo-lhes a resiliência do monte Sião, 
trazendo ao seu uso figuras como o querubim e as analogias do lobo e cordeiro, também 
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presentes em distintos textos considerados sagrados. Vemos também uma 
ressignificação de injúria no último verso do trecho destacado, “a través de la 
reapropiación de nomenclaturas estigmatizantes, cambiando el sujeto de enunciación de 
las injurias y desactivándolas. Arrebatando el autoproclamado “derecho” del 
heteropatriarcado blanco para construir lenguaje, legitimidad y agenciamento”41 
(Valencia, 2015:23). Ventura alerta para o fato de que agora as “gazelas” – injúria 
comumente utilizada para referir-se a homens homossexuais – têm visão de rapina, que 
é característica às aves de caça, como falcões e águias, anunciando, assim, sua postura 
ofensiva e de enfrentamento aos ideais retrógrados do cisheteropatriarcado.  
No planalto profetizo, Jup do Bairro nua, tomando a faixa presidencial 
Levanta e resplandece 
Travesti no comando da nação 
E nós, juntas rogamos a praga 
Que o macho caia e o seu Deus transicione 
Que o coió vire gozo 
Solta a porra do meu saxofone 
Ventura Profana toma para si o papel de profeta, mais uma vez referenciando o sagrado 
e ocupando, enquanto travesti, um lugar que tradicionalmente lhe é negado. Mais uma 
vez vemos a citação de outras travestis, exemplificando o esforço de cuidado entre as 
pessoas dessa comunidade e a preocupação de exaltar outras fontes de resistência na 
sociedade, de forma a desenvolver um novo ethos de uma cultura travesti, livre das 
amarras das religiões, das opressões acarretadas pelo próprio Estado e das caixas de 
definição compulsória de gênero e sexualidade que permeiam nossa sociedade.  
O que podemos inferir deste apanhado, é que a arte queer, que atinge boom na última 
década, e principalmente a arte travesti e o ser travesti, recusam-se a seguir ocupando o 
lugar que lhes era limitado e demandam ascensão. A periferia que habita as bordas do 
complexo e brutal sistema cisheteropatriarcal está tomando seu lugar de direito, 
expressando-se, tendo sua voz ouvida e reproduzida, reconfigurando as estruturas que 
regem o gênero e a sexualidade e canalizando um momento histórico de construção de 
signos culturais de uma potência socialmente transformadora para as vidas desses 
indivíduos dissidentes e insurgentes. 
 
 
41 “através da reapropriação de nomenclaturas estigmatizantes, mudando o sujeito de enunciação das 
injúrias e desativando-as. Arrebatando o autoproclamado “direito” do heteropatriarcado branco para 
construir linguagem, legitimidade e agenciamento” (Valencia, 2015:23) 
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Capítulo 3 – Linn da Quebrada e o Pajubá 
Linn da Quebrada é uma artista que atua em diversos tipos de mídia e formas, 
realizando trabalhos na música, no teatro, na televisão, utilizando-se de suas letras, de 
seu corpo, de discursos verbais e não verbais. Em conversa parte do Red Bull Music 
Academy, no Centro Cultural de Belém, em 2 de junho de 2019, Linn da Quebrada 
falou para uma audiência42 sobre o seu processo criativo, o seu processo de 
desenvolvimento pessoal, de sua identidade, de seu gênero, de sua sexualidade, de seu 
corpo, de sua voz e do seu entorno. Na ocasião, a artista, quando perguntada quais eram, 
caso estas existissem, as artistas que lhe inspiraram na sua produção artística, falou da 
falta de identificação que ela, enquanto travesti, sentia diante dos discursos amorosos 
que permeavam grande parte do imaginário da música popular a qual ela tinha acesso, e 
como essa ausência de representação foi a propulsora para a criação e manifestação de 
suas composições musicais. 
 
Figura 18 – Linn da Quebrada em conversa promovida pela RedBull Music Academy em Belém, 
Portugal, 2019. Fonte: RedBull Music Academy, online. 
 
42 Tive a sorte de fazer parte dessa audiência e de poder presenciar, fora do contexto dos palcos e de 
performance artística, a força do discurso combativo e extremamente necessário de Linn da Quebrada. 
Essa troca foi transformadora para esta pesquisa, pois abriu os olhos do autor para problemáticas que não 
havia pensado e que serão tratadas no capítulo final deste trabalho. Também pude realizar à artista 
perguntas pertinentes ao desenvolvimento desta pesquisa e que serão trazidas no desenvolver deste 
trabalho. A conversa está disponível, na íntegra, no YouTube pelo link https://youtu.be/pwsuIofzZ-Q. 
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Segundo a artista, as letras que falavam do amor, da beleza e alegria da paixão não a 
tocavam, pois essas possibilidades não existiam para o seu corpo travesti. Assim, do 
sentir que seu corpo não tinha espaço no amor43, surge em Linn a necessidade de 
destruir essa estrutura, propondo sua “arte martelo”, como ela própria disse que gostaria 
que esta fosse enxergada, e identificando na música a possibilidade de ter a sua história, 
a de seu corpo e de sua vivência, contada e ouvida. 
Assim, sendo o lançamento de seu primeiro álbum, “Pajubá”, um momento divisor de 
águas na carreira da artista, dividiremos a nossa análise sobre a trajetória de Linn em 
duas partes: na primeira cobriremos os seus trabalhos de destaque que antecedem o 
lançamento do álbum (2014-2016) e; na segunda debruçaremo-nos sobre algumas das 
faixas que compõem o álbum de 2017 e que são muito frutíferas na quantidade de 
conceitos, tópicos e questões que abordam em relação à vivência queer no Brasil, mas, 
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3.1 Enviadescendo a resistência  
Como Rocha e Rezende colocam em seu artigo “Diva da sarjeta”: 
O processo criativo de Linn de fato remete ao que Estebán Muñoz (1999), 
teórico da desidentificação, chama de “performance auto etnográfica”, e que 
também associamos à utilização do íntimo, dos dramas interiores e dos 
enfrentamentos vividos em espaços públicos como ferramenta ética e estética de 
luta, inclusive em um contexto de ininterrupta perfuração da intimidade pelo 
visível compulsório e de constante invisibilização e ataque às alteridades na 
cena metropolitana. Em seu ativismo auto reflexivo, Linn da Quebrada articula 
entretenimento e ação política. Não é um entretenimento qualquer. Não é uma 
política convencional. (Rocha e Rezende 2019: 24) 
O primeiro trabalho de Linn a ganhar maior destaque foi “Enviadescer”, lançado em 
2016 e, tendo em vista essa característica extremamente pessoal, biográfica e “auto 
etnográfica” já destacada, seria omisso desta pesquisa não nos atentar para o fato de que 
o pontapé do sucesso de Linn deu-se apenas dois anos após o diagnóstico de um câncer 
no testículo. A artista, em 21 de junho de 2016, poucos meses após o lançamento de 
“Enviadescer” e dois anos após seu diagnóstico, fala da vulnerabilidade que vivenciou 
devido à colisão da agressão da doença que carregava com a sua identidade de gênero 
sobre o seu próprio corpo, em texto publicado em sua página no Facebook: 
Logo ali, no saco, nas bolas, nos colhões. No símbolo do sagrado masculino. 
Símbolo da virilidade. E logo eu, essa bixa, que vinha numa disputa contra as 
marcas que a masculinidade construída e compulsória havia deixado no meu 
corpo. Estava me livrando desses traços de masculinidade que me engessavam, 
prendiam e despotencializavam. (Linn da Quebrada, 2016)  
"Enviadescer” é um grito de celebração da feminilidade, da bichisse, da transgressão e 
do confronto aos ideais de masculinidade absoluta e dominante, que ocupa lugar de 
desejo máximo na nossa sociedade:  
Ei, psiu, você aí, macho discreto 
Chega mais, cola, aqui 
Vamo bater um papo reto 
Que eu não tô interessada no seu grande pau ereto 
O termo “macho discreto” - normalmente acompanhado do termo “discreto e fora do 
meio” e do pré-requisito para o consumo da relação sexual, “não curto afeminados” - 
refere-se à performance de gênero atuada por vários dos homens gays e cis que habitam 
os cyber espaços e comunidades online queer, principalmente nos aplicativos e serviços 
de encontros. Estes ambientes virtuais nada mais são que reflexos do real, portanto neles 
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também reina o ideal do macho alfa, sem quaisquer traços ou trejeitos femininos. Em 
“Homospaces and Queer Sites”, Alexander coloca: 
Imposition of boundaries, including some unfortunate bigotries within the gay 
community itself... “No fats, femmes, fish or trolls please!” – a biting reminder 
that in- group membership status within the gay male community often comes 
at a certain price, extracted on the body of those seeking inclusion (Alexander, 
2002: 90)44 
Os termos "Discreto e Fora do Meio” têm tanta proeminência e alastro na parcela dos 
homens cisgêneros e homossexuais da comunidade queer, que carregam o título do 
artigo do sociólogo brasileiro Richard Miskolci, que discute sobre o tema das 
performances de gênero dos gays em contexto de busca por parceiros em plataformas 
online e nos diz: 
A sucessão de apresentações ou textos nos perfis que enumeram o que é 
considerado inaceitável e, sobretudo, aqueles dos quais buscam se distanciar 
torna perceptível um contexto de socialização marcado por uma forma de 
violência simbólica que replica preconceitos correntes sobre as 
homossexualidades no cotidiano brasileiro (Miskolci 2015:80). 
Nomearemos, então, como performances cisheterossexualizadas a este fenômeno 
comportamental que visa emular, nas relações homoafetivas entre homens cisgêneros, 
através de performances repetidamente realizadas e construídas - aos moldes de Butler, 
que nos diz que “o corpo generificado age, em parte, num espaço corpóreo 
culturalmente restrito e atua suas interpretações dentro dos limites das diretivas já 
existentes” (Butler, 1988: 526) -, os padrões estéticos, gestuais, comportamentais, de 
pertencimento a um território e de ocupação de espaços que são atuados pelos homens 
cisgêneros heterossexuais. Demonstrando um ciclo que passa pelas fases da assimilação 
e internalização, quando o indivíduo ao nascer é introduzido ao sistema vigente de 
regulação de corpos e com sua vivência adiciona essa matriz de pensamento à sua 
maneira de interagir com o mundo e com si mesmo, o que nos leva à próxima parte 
deste movimento, da externalização e reprodução dessa violência - aos moldes de 
Galtung (1969 e 1990) - ao lidar com o mundo e as pessoas que nele vivem e ao 
construir sua própria identidade. 
 
44 Imposição de barreiras, incluindo intolerâncias infelizes que permeiam a própria comunidade gay... 
“Gordos, afeminados, fish e trolls não, por favor!” - um lembrete que o status de pertencimento ao grupo 
na comunidade de homens gays vem com certo preço, extraído do corpo daqueles que buscam inclusão. 
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Podemos notar que a questão territorial45 e o pertencimento aos espaços de convívio 
heterossexuais são pontos importantes nas performances cisheterossexualizadas, como 
nos diz Miskolci: 
A primeira coisa que se percebe ao adentrar na esfera dos bate-papos, sites e 
aplicativos para dispositivos móveis voltados para a busca de parceiros do 
mesmo sexo é uma desqualificação do meio gay ou – quando se compreende 
estes programas como extensão dele – também dessas plataformas. As 
apresentações na maioria dos perfis tendem a repetir frases como “não sou do 
meio e procuro alguém como eu” passando por descrições desqualificadoras 
sobre os outros usuários, em especial aqueles descritos como “afeminados”, 
“fúteis”, “drogados” ou “passivos”. (Miskolci 2015:80) 
O objetivo desses ‘machos discretos’ é o de se camuflarem no meio da estrutura 
cishetero dominante, podendo passarem-se por héteros e escaparem, assim, da violência 
que este sistema guarda para os corpos dissidentes. No entanto, ao tentarem garantir a 
sua inclusão, reproduzem a violência que eles próprios temem sofrer – e que, no 
entanto, já sofrem, mesmo que em um grau menos elevado – sobre outros corpos 
marginalizados. A reprodução da violência machista acarretada por esses homens é 
sobre os seus próprios corpos e sobre os de outrem. Ao discutir o padrão 
cisheteronormativo e branco que rege nossa sociedade e que representa a cúspide dos 
anseios dos ‘machos discretos’, Michael Kimmel nos diz: 
Dentro da cultura dominante, a masculinidade que define os [homens] brancos, 
de classe média, adultos jovens heterossexuais, é o modelo que estabelece os 
standards para outros homens, a base a partir da qual se medem outros varões e 
aos que, mais comumente que se acredita, eles aspiram. [...] A definição 
hegemônica da virilidade é um homem no poder, um homem com o poder e um 
homem de poder (Kimmel 1997:50-51) 
Podemos identificar nessa relação a diferença entre os pesos das sobreposições de 
opressões que incidem sobre os diferentes indivíduos queer. O macho discreto, por 
assim ser, é capaz de transitar entre os meios, espaços, formas de expressão sem ser 
atacado por uma estrutura que condena quaisquer desvios da norma, enquanto as bichas, 
as travas e as sapas caminhoneiras estão constantemente sob essa insegurança, pois 
estas não têm a passabilidade46 de serem confundidas por suas pré-definidas 
 
45 O trabalho de Linn da Quebrada também recorrentemente trata da questão territorial, dos espaços que 
as travestis podem ocupar, da disputa por território não só na esfera pública, mas também do “corpo 
enquanto território de disputa” (Linn da Quebrada 2019) e essas questões serão tratadas mais a fundo nas 
próximas páginas deste mesmo capítulo. 
46 Tradução livre da expressão “to pass/passing” utilizada nas discussões de representações queer na 
língua inglesa e que se referem à possibilidade de qualquer indivíduo queer poder transitar em público 
sem ter o seu corpo, deviante da norma cisheterossexual, identificado como tal pelo resto dos transeúntes. 
Trata-se da possibilidade de passar despercebido e, dessa maneira, escapar da inevitável violência que se 
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contrapartes normativas – ou seja, tudo aquilo que a sociedade diz que elas deveriam, de 
fato, ser, e não o são. 
Linn comentou em entrevista ao Programa Estação Plural, da TV Brasil, o significado 
de “Enviadescer” para ela: 
Enviadescer pra mim é uma atitude, um comportamento, um ato de resistência e 
tem a ver com o feminino, as marcas do feminino em nossos corpos, e permitir 
que essas marcas estejam sobre nós e deixar com que elas sejam um ato de 
empoderamento. Tem a ver com assumir-se e assumir com seu corpo (Linn da 
Quebrada, 2017) 
Assim, “Enviadescer” surge como um grito de celebração de tudo aquilo que é 
considerado abjeto pelo sistema. Segundo definição de Butler, “o abjeto para mim não 
se restringe de modo algum a sexo e heteronormatividade. Relaciona-se a todo tipo de 
corpos cujas vidas não são consideradas vidas e cuja materialidade é entendida como 
não importante” (Butler 2002:161). Por isso, o seu chamado não é relevante somente e 
necessariamente para os gays, pois também convida e abarca outras expressões de 
gênero e de sexualidade que também são marginalizadas: 
Mas não tem nada a ver com gostar de rola, ou não 
Pode vir, cola junto, cas transviadas, sapatão 
Bora enviadescer, até arrastar a bunda no chão 
Linn mais uma vez afasta o foco do falo enquanto objeto de desejo e deste enquanto 
denominador comum e ponto de referência e preferência que caracteriza as expressões 
de gênero e sexualidade. Assim, a artista esclarece que o enviadescer é uma 
performance e expressão identitária que independe do desejo sexual e, portanto, que não 
retroalimenta a “tecnologia social heteronormativa”, que sob a definição de Preciado diz 
respeito a: 
(esse conjunto de instituições, tanto linguísticas como médicas, ou domésticas, 
que produzem constantemente corpos-homem e corpos- -mulher) pode ser 
caracterizada como uma máquina de produção ontológica que funciona 
mediante a invocação performativa do sujeito como corpo sexuado. (Preciado 
2003:28) 
 
reserva aqueles que não o podem fazer. A passabilidade caracteriza o indivíduo queer que realiza, de 
maneira bem sucedida, a performance cisheterossexual. 
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Figura 19 - Videoclipe de “Enviadescer”. Fonte: Youtube, 2016. 
O vídeo que complementa a canção mostra uma Linn da Quebrada livre, acompanhada 
das suas e dos seus, outros corpos dissidentes, dançantes e ocupantes do espaço público 
à plena luz do dia. Essa imagética nos remete a um processo de recusa de aceitação do 
discurso vigente na sociedade brasileira, que reserva e limita os espaços permitidos para 
esses corpos: sempre na noite, na sarjeta, na esquina, às escuras, perigoso, sujo, omitido, 
esquecido e evitado. O vídeo tem cores vibrantes, exala vida, corpos livres, em 
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3.2 O efeito Pajubá  
 
Figura 20 – Questão 31 da prova amarela do Exame Nacional do Ensino Médio de 2018. Fonte: G1.  
Em 2018, um ano após o lançamento do álbum destacado de Linn da Quebrada, a 
existência do dialeto Pajubá e as discussões que traz ganharam o palco nacional quando 
foram parte do Exame Nacional do Ensino Médio (ENEM), numa questão que se 
debruçava sobre variações linguísticas e dialetos, usando como exemplo o dialeto 
travesti. No entanto, dentro do contexto de aumento do conservadorismo no país, houve 
uma imensa reação negativa, com coros de que o acontecimento seria mais um exemplo 
do avanço da instalação da “ideologia de gênero” no sistema educativo do país, assim 
como mais uma representação do fantasma de uma doutrinação marxista cultural que a 
ala conservadora insiste em crer e propagar que existe no país. Este discurso da 
ideologia de gênero está presente não só no Brasil, mas em toda a América Latina. Por 
todo o continente, candidatos conservadores de direita se usaram desta “ameaça” para 
fortalecer seus discursos e ganhar cada vez mais força, com ajuda das Igrejas evangélica 
neopentecostal e católica. No Brasil, isto culminou no “aumento de militares, religiosos, 
ruralistas e outros segmentos mais identificados com o conservadorismo” (Estadão, 
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2019), caracterizando o congresso eleito como o “mais conservador do período pós-
1964” (ibid) e na eleição do ex-capitão do exército, Jair Bolsonaro, ao cargo da 
presidência da república.  
Em “Ideologia de gênero: notas para a genealogia de um pânico moral contemporâneo”, 
os autores Richard Miskolci e Maximiliano Campana trazem reflexões importantes 
acerca deste fenômeno: 
Iniciada na Argentina e no Brasil, a disseminação da gramática político-moral 
da noção de ideologia de gênero já alcançou, em 2016, países como o México e 
a Colômbia, contribuindo, no caso do primeiro para a luta contra a aprovação do 
“matrimonio sin discriminación” e, no último, para a vitória do não à paz no 
plebiscito que visava referendar o acordo com as Forças Armadas 
Revolucionárias da Colômbia (Miskolci e Campana 2017:726)47 
Os autores citam o trabalho de 2010 do argentino Jorge Scala, “La Ideología de 
Género”, como o propulsor e responsável pela expansão desse discurso moralizador na 
sociedade e denotam a característica reacionária deste: 
A luta contra a “ideologia de gênero” é uma forma de resistência contra os 
recentes avanços que vêm se dando na América Latina em matéria de direitos 
sexuais e reprodutivos. Jorge Scala (2010: 30) considera que tais direitos não 
são mais do que o resultado da manipulação da linguagem, em que os 
“ideólogos de gênero” convencem a seus interlocutores afirmando tratar-se de 
direitos humanos e assim os “submetem” sem resistência já que “tudo aquilo 
que se apresenta ao povo como fruto de um consenso democrático 
imediatamente é considerado como algo bom mesmo quando é um ato 
criminoso”, posto que ninguém poderia opor-se à defesa dos direitos humanos. 
(Miskolci e Campana 2017:728) 
Sobre esses empreendedores morais, Miskolci e Campanha, baseados nas contribuições 
de Sonia E. Alvarez (2014), que “denomina campos discursivos de ação, nos quais 
preocupações político-culturais são compartilhadas mesmo que os atores nesses campos 
tenham diagnósticos divergentes” (Miskolci e Campanha 2017:730), chamam atenção 
para a característica estanque da coordenação entre diversificados elementos da 
sociedade contra a ideologia de gênero: 
Os empreendedores morais não formam um grupo coeso e sua aliança é 
circunstancial. É em relação (dependente) com o que denominam de “ideologia 
de gênero” que constroem um espaço político-moral mais ou menos 
 
47 O texto original também continha nota elucidando mais sobre a questão, que aqui reproduzo: “No 
México, conservadores organizaram uma marcha pela família contra a aprovação do casamento entre 
pessoas do mesmo sexo enquanto na Colômbia setores conservadores religiosos distribuíram panfletos 
alertando que votar afirmativamente no plebiscito que restabeleceria a paz colocaria o país sob o risco de 
“cair sobre uma ditatura comunista e a iminente aprovação da ideologia de gênero” (Miskolci e Campana 
2017:726) 
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compartilhado por católicos, neopentecostais ou outros grupos e indivíduos que 
se identificam com ele. O campo discursivo de ação contra a temida “ideologia 
de gênero” tende a ser reconhecido como politicamente de direita, mas também 
atrai e agrega um público que – em meio à crise econômica recente e às 
denúncias de corrupção em diversos países latino-americanos – passa a se 
afirmar apartidário e/ou insatisfeito com a política institucional. (Miskolci e 
Campanha 2017:742) 
Parece, mais uma vez, que o continente latino-americano está a compartilhar mais uma 
tendência neste momento histórico de ascensão da direita e do conservadorismo após 
mais de uma década de governos de esquerda e de cunho mais progressista – ainda que 
este progresso seja insuficiente, passível de críticas e de melhorias. No entanto, com o 
objetivo de respeitar a estruturação cronológica que este trabalho segue, este e outros 
temas relacionados, serão de maneira mais profunda discutidos e colocados em 
contraposição com os trabalhos realizados por Linn da Quebrada pós-Pajubá, no 
próximo capítulo. 
Tratemos, então, do álbum em questão: Pajubá. Comecemos nossa análise atentando-
nos para o nome do álbum. Este é o nome que se dá ao dialeto criado pela população 
travesti brasileira – especialmente aquelas do Norte e Nordeste do país – e que se 
alastrou para o resto da comunidade queer do país.  O Pajubá surge enquanto recurso 
linguístico de autopreservação contra a violência a qual a população travesti está sujeita 
constantemente. O dialeto tem parte de sua fonte léxica no iorubá, língua presente na 
costa oeste africana e que permeia as religiões afro-brasileiras, com as quais a 
população travesti tem uma proximidade, como discutimos brevemente no capítulo 
anterior. Essa proximidade dá-se pelo fato de as religiões afro-brasileiras serem alvo 
constante de perseguição religiosa e demonização por parte de outras religiões, 
principalmente a evangélica e católica, o que torna as religiões afro-brasileiras mais 
sensíveis e dotados de mais empatia à violência sofrida pelas travestis48. As casas e 
 
48 É necessário, no entanto, estarmos atentos aos riscos da generalização e assumir que as pessoas trans e 
travestis estão completamente livres de violências mesmo nesses espaços de religião afro-brasileira. 
Como o artigo “Resistências e rejeições nas vivências de pessoas trans no Candomblé da Bahia”, de 
Claudenilson Dias e Leandro Colling, onde relatam os achados de sua pesquisa desenvolvida com três 
travestis frequentadoras de terreiros de Candomblé e dizem que “Nos terreiros de Candomblé, muito 
embora as «suas portas» estejam sempre abertas para todas as pessoas, algumas restrições são mantidas 
em favor da manutenção da tradição religiosa. As pessoas que dirigem as casas de Candomblé, em geral, 
conduzem seus terreiros à luz dos ensinamentos das pessoas mais velhas e, justo por isso, temas como a 
transexualidade ainda não se tornaram caros para essas comunidades. O que há, nos parece, são acordos 
de aceitação nos moldes de outras expressões religiosas: aceitar desde que as pessoas se adequem às 
normas de gênero e sexualidade vigentes nas comunidades-terreiro, que são aquelas pautadas pela 
perspectiva heteronormativa e cisgênero. Nos terreiros de Candomblé existem funções específicas para 
homens e mulheres, identidades que quase sempre são pensadas dentro de uma perspectiva cisgênero. 
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terreiros de umbanda e candomblé - as duas principais linhas de expressão religiosa 
afro-brasileiras -, por sua vez, têm suas portas abertas a todas as pessoas. É nesse 
espaço, também marginalizado, em que grande parte das travestis encontram – para 
aquelas que assim anseiem – o seu conforto espiritual. 
3.2.1. blasFêmea | Mulher 
De noite pelas calçadas 
Andando de esquina em esquina 
Não é homem nem mulher 
É uma trava feminina 
Parou entre uns edifícios, mostrou todos os seus orifícios 
Ela é diva da sarjeta, o seu corpo é uma ocupação 
É favela, garagem, esgoto e pro seu desgosto 
Está sempre em desconstrução  
Em “blasFêmea | Mulher”, Linn denuncia as condições de vida às quais estão sujeitas 
uma grande parcela das travestis brasileiras que, excluídas do mercado de trabalho 
formal, dos processos de formação profissional e dos sistemas educacionais, vêem-se 
obrigadas a utilizar como meio de prover sua subsistência a única coisa que a sociedade, 
ainda que secretamente e de forma obscura, deseja: seus corpos, seus sexos.  
A quase que condicionalidade da prostituição à pessoa travesti no Brasil é clara e 
corroborada com os dados referentes a 2015, levantados em um artigo apresentado pela 
revista Cadernos de Saúde Pública e cujos resultados são de grande interesse para esta 
pesquisa. Assim, serão aqui replicados numa reprodução própria a partir dos dados e 









Mas as entrevistas que realizámos com pessoas trans também revelam que homens e mulheres trans 
resistem nessas comunidades religiosas.” (Dias e Colling 2018:98)  
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Tabela 1 
Descrição da amostra de travestis, mulheres transexuais ou transgênero. São Paulo, Brasil, 
2015. 
  
 Total  
 (n=602)  
 n % 
Anos de escolaridade 375  62,3 
    ≥ 8 227 37,7 
    <8   
   
Renda (salários mínimos)   
    Até meio 103 17,1 
    Até 1 85 14,1 
    Até 2 184 30,6 
    Mais de 2 230 38,2 
   
Cor da pele   
    Branca, amarela, indígena 239 39,8 
    Preta ou parda 361 60,2 
   
Trabalha   
    Não 145 24,3 
    Sim, profissional do sexo 253 42,3 
    Sim, outras atividades 200 33,4 
   
Tentou e conseguiu mudar o nome em pelo menos um documento   
    Não (ainda não tentou/tentou e não    conseguiu/não tem documento/está     tentando) 539 89,7 
    Não pretende mudar em nenhum dos   documentos 10 1,7 
    Sim 52 8,7 
   
Número de locais em que é tratada pelo nome social   
    Até 4 177 29,4 
    De 4 a 6 222 36,9 
    7 ou mais 203 33,7 
   
Violência   
    Não sofreu violência 36 6 
    Agressão verbal/Assédio moral/Constrangimento/Humilhação 115 19,1 
    Agressão física 73 12,1 
    Violência sexual 37 6,2 
    Chantagem/Extorsão ou violência policial 341 56,6 
Fonte: produção própria a partir de dados dos Cadernos de Saúde Pública (2019). 
Pelos dados da Tabela 1 podemos ver que em 2015, em São Paulo, 42,3% da população 
travesti tinha como ofício e como meio de subsistência a prostituição, portanto é preciso 
reconhecer e discutir as maneiras como a identidade travesti se desenvolve no Brasil e 
como isto é influenciado pela realidade concreta e material de que a prostituição é uma 
das poucas opções laborais para as travestis. 
Compartilha-se aqui um trecho da etnografia realizada em 1993 por Hélio Silva, 
“Travesti e a invenção do feminino”, trabalho desenvolvido no acompanhamento das 
vidas de travestis da região do bairro da Lapa, no Rio de Janeiro, fazendo um retrato cru 
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da realidade da jornada de trabalho dessas e evidenciando a vulnerabilidade social 
marcante nessas vidas:  
Há ali um ritmo febril, o ritmo do começo da jornada, momento em que os 
companheiros da mesma ocupação se revêem, trocam impressões, comentam 
acidentes na véspera. É um momento raro em que o cotidiano travesti, 
entrecortado de sustos, sobressaltos, navalhadas e tiros, resvala para um tempo 
morto de plácidos gestos e das informações quase zero. A partir dali o trabalho, 
ou a “batalha”, conforme classificam a ocupação, vai-se desenvolvendo em um 
ritmo que acumula tensões. Expor-se na calçada à cupidez do cliente é entregar-
se ao acaso em um grau não experimentado na zona, boates ou casas de 
massagens, onde a própria instituição já filtra, conduz, inibe. Na calçada, não. O 
imprevisto é o dia-a-dia. (Silva 1993: 66) 
 
Figura 21 - videoclipe de “blasFêmea | Mulher”. Reprodução: Youtube, 2017. 
Na figura 4, podemos ver retratada no videoclipes da música, a realidade do corpo 
travesti que se arrisca a vender o corpo num local e circunstância em que sua única 
fonte de proteção é a própria travesti e suas companheiras de ofício. Enquanto qualquer 
outro corpo poderia contar com o respaldo das instituições de segurança pública para 
garantir sua integridade em situações de perigo, o corpo travesti é constantemente alvo 
de violência por esses agentes, como a Tabela 1 nos mostra que a violência policial 
atinge 56,6% da população travesti de São Paulo. 
A liminalidade estética das travestis é um dos pontos tocados na canção: a figura não é 
homem e nem mulher, é algo que existe no meio, indefinido e indecifrável aos olhos de 
uma sociedade violenta e preconceituosa, enrijecida em seus ideais de gênero e 
sexualidade. O processo de inconformidade da identidade de gênero da travesti com o 
seu sexo biológico é também tratado na música: 
Seu segredo ignorado por todos até pelo espelho 
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Mulher 
Mulher, mulher, mulher, mulher, mulher, mulher, mulher 
O segredo, neste caso, refere-se, sob análise inicial e superficial, ao órgão genital, 
porém não se reduz a isso. O segredo trata do desconforto e da violência - 
aparentemente gerada internamente, e necessariamente dessa maneira sentida -, do 
desencontro entre a identificação do corpo biologicamente e socialmente definido como 
o de um homem, com a mente que não se vê adepta e contemplada nesse corpo. O 
espelho, que também não atende aos desejos da mente, apenas reflete a materialidade do 
corpo masculino. Don Kulick, em seu livro “Travesti: prostituição, sexo, gênero e 
cultura no Brasil”49, comenta sobre a tensão existente entre as diferentes categorias de 
sexo e gênero que as travestis se vêem forçadas a encarar, pois “as idéias sobre travestis 
e mulheres também se manifestam em uma relação tensa, problemática e antagônica; 
uma relação em que as travestis são o reflexo, mas as mulheres são o espelho” (Kulick 
2008:214). 
Linn traz à discussão a importância do cuidado a saúde mental das mulheres trans e 
travestis, e a necessidade de discutir-se a violência psicológica sofrida continuamente 
por essas pessoas. Pois como nos mostra o estudo “Bem-estar psicológico entre travestis 
e mulheres transexuais no Estado de São Paulo, Brasil”, de 2019: 
As experiências de estigmatização, entendidas como processos socialmente 
construídos de desvalorização de identidades que materializam relações de 
poder e de discriminação (efetivação do estigma que constitui violação de 
direitos) têm efeito reconhecido na manifestação de sintomatologias indicativas 
de sofrimento mental intenso entre pessoas transexuais (Zucchi et al, 2019:2) 
A repetição da palavra ´mulher´ funciona como ato de fala, aos moldes de Austin 
(1962), para reiterar a identidade dessas pessoas, e os direitos que elas têm de existirem, 
de se manifestarem e de ocuparem o espaço que quiserem. Como disse Beauvoir, “entre 
o imaginário e o real só há discriminação através das condutas” (1980:303), assim como 
“Um existente não é senão o que faz; o possível não supera o real, a essência não 
precede a existência: em sua pura subjetividade o ser humano não é nada. Medem-no 
pelos seus atos” (ibid) e é isto que Linn escancara em seus trabalhos: a performatividade 
da linguagem faz-se característica constante como recurso para moldar sua realidade a 
partir de atos de fala que enfrentem o status quo cisheteropatriarcal branco. 
 
49 O livro, de 1998, foi resultado de um estudo etnográfico e consequente pesquisa qualitativa realizados 
pelo autor norueguês ao longo de 8 meses de convivência assídua com treze travestis na cidade de 
Salvador, na Bahia.  
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Ainda sobre o estado mental da população trans e travesti no Brasil, o estudo divulgado 
nos Cadernos de Saúde Pública, nos traz alguns alertas e dados de extrema importância 
e que requerem máxima atenção: 
De forma consistente com a literatura sobre os outros indicadores de saúde, 
quando comparadas a indivíduos cisgênero, pessoas transgênero apresentam 
pior bem-estar psicológico. Ainda, comparativamente a homens transgênero, 
pessoas de identidade não binária e indivíduos cisgênero homossexuais e 
bissexuais, as mulheres transgênero apresentam os piores indicadores de bem-
estar psicológico, indicando a importância de compreender as especificidades de 
suas experiências psicossociais e contextos de vida. (Zucchi et al, 2019:2)  
Nos próximos versos, Linn fala da questão da solidão afetiva da travesti, que só é 
procurada no contexto da prostituição, da lascívia e do fetiche, mas nunca do amor, 
carinho e afeto. Também fala da posição de poder do homem cis nesta estrutura, que 
deseja fisicamente os corpos travestis, mas não a sua companhia enquanto indivíduos 
completos, não há disponibilidade emocional do homem cis para a travesti: 
Nem sempre há um homem para uma mulher, mas há 10 mulheres para cada 
homem 
E uma mulher é sempre uma mulher 
Nem sempre há um homem para uma mulher, mas há 10 mulheres para cada 
homem 
E uma e mais uma e mais uma e mais uma e mais outra mulher 
E outra mulher 
É sempre uma mulher? 
Ela tem cara de mulher 
Ela tem corpo de mulher 
Ela tem jeito 
Tem bunda 
Tem peito 
E o pau de mulher! 
Em entrevista a Laerte50, em seu programa na TV Cultura, Linn comentou: 
Eu sinto que as pessoas têm interesse em se relacionar comigo no campo das 
ideias, elas gostam do que eu penso, do que eu faço, produzo. Mas poucas 
pessoas estão dispostas a se relacionar comigo, a se envolver comigo. Poucas 
pessoas estão dispostas a se relacionar com uma travesti, com uma bixa travesti, 
com o feminino. Pensando no âmbito sexo-afetivo. Pensando, também, que me 
proponho e oriento meu desejo a ficar com homens. Daí, os homens 
heterossexuais estão dispostos a transar comigo. Principalmente se ninguém 
ficar sabendo. Parece que o meu corpo, quando aparece pra esses caras, tem que 
estar imediatamente disponível sexualmente para eles. E, para o homem gay, é 
como se eles se aproximassem de mim, me fizessem carinho e dissessem “Ah, 
se você fosse menos feminina”. Eu sinto que eu ocupo este espaço de admiração 
e aberração. (Linn da Quebrada, 2018) 
 
50 Laerte é uma das mais proeminentes cartunistas no Brasil. Em 2010 Laerte tornou público o seu 
processo de transição de gênero e sofreu com a repercussão transfóbica que se alastrou pelos grandes 
meios de comunicação. 
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Além disso, Linn contesta as concepções sobre o que é o ser mulher, principalmente no 
que tange aos órgãos sexuais, à biologia. Linn apresenta “uma filosofia do corpo em 
mutação, demandando formas de hipersexualização e de hiperconstrutivismo do corpo e 
de seus órgãos sexuais” (Preciado, 2014:13). O trabalho de Linn se encaixa na 
sociedade contrassexual proposta por Paul B. Preciado, que a caracteriza como: 
(...) uma análise crítica da diferença de gênero e de sexo, produto do contrato 
social heterocentrado, cujas performatividades normativas foram inscritas nos 
corpos como verdades biológicas (Judith Butler, 2001). Em segundo lugar: a 
contrassexualidade aponta para a substituição desse contrato social que 
denominamos Natureza por um contrato contrassexual. No âmbito do contrato 
contrassexual, os corpos se reconhecem a si mesmos não como homens ou 
mulheres, e sim como corpos falantes, e reconhecem os outros corpos como 
falantes. Reconhecem em si mesmos a possibilidade de aceder a todas as 
práticas significantes, assim como a todas as posições de enunciação, enquanto 
sujeitos, que a história determinou como masculinas, femininas ou perversas. 
Par conseguinte, renunciam não só a uma identidade sexual fechada e 
determinada naturalmente, como também aos benefícios que poderiam obter de 
uma naturalização dos efeitos sociais, econômicos e jurídicos de suas práticas 
significantes. (Preciado, 2014: 21)  
Em outro trecho, Linn mais uma vez reitera a sua fala performativa, mais uma vez 
afirmando-se mulher: 
Ela é amapô de carne osso silicone industrial 
Navalha na boca 
Calcinha de fio dental 
O termo ´amapô´ integra o vocabulário do pajubá e significa ´mulher´. Talvez o mais 
interessante seja isto: ela define-se mulher por meio de uma linguagem decodificada e 
que, em teoria, somente indivíduos conhecedores do pajubá poderiam entender. Isso é 
de uma importância enorme, pois mostra a preocupação da artista com seus 
interlocutores, não só ao introduzir o termo a aqueles que não o conhecem, mas como 
também de representar toda uma cultura travesti que, até então, jamais havia ocupado 
esse lugar na música popular brasileira. Para além disso, afirmar-se mulher de acordo 
com as noções culturais pertencentes ao pajubá e aos grupos que o utilizam, e não de 
acordo com as noções engessadas cisheteropatriarcais, demonstra, mais uma vez, o 
potencial transformador e necessário das criações musicais de Linn da Quebrada. 
Além disso, Linn também denuncia o estado de alerta e preparo para a auto-defesa 
constante das travestis, ao mencionar a navalha na boca, referindo-se a prática comum 
entre as travestis de guardar uma navalha escondida na boca, caso seja necessário 
defenderem-se de algum ataque. 
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Ela é tão singular 
Só se contenta com plurais 
Ela não quer pau 
Ela quer paz 
Eu tô correndo de homem 
Homem que consome, só come e some 






Lembrando-nos das definições de violência de Galtung (1969 e 1990), podemos 
identificar nesta música uma variedade de exemplos de diferentes violências que são 
aplicadas sobre as pessoas travestis. Não menos importante do que a violência física, 
devemos nos atentar para as violências psicológicas - resultado de uma estrutura cis e 
heteronormativa – que afetam as travestis. Linn fala de seu desejo, não pelo órgão 
sexual masculino, mas por paz. Levando em conta as considerações de Galtung (1969 e 
1990) sobre a paz, podemos concluir que o desejo de Linn é por uma paz positiva, onde 
há ausência de qualquer tipo de violência sobre a população travesti, seja ela cultural, 
física, assim como psicológica - a não aceitação de sua identidade (por outrem e 
também pela própria travesti, o que pode levar à violência física auto-inflingida) -, da 
não reflexão material no espelho da imagem produzida por sua mente, do estado 
constantemente alerta por autopreservação. 
O endeusamento do falo masculino é um tema recorrente no trabalho de Linn e quanto a 
isso lembremo-nos mais uma vez de Preciado quando diz que “a centralidade do pênis, 
como eixo de significação de poder no âmbito do sistema heterocentrado, requer um 
imenso trabalho de ressignificação e de desconstrução” (2015:37). Linn constantemente 
contribui para esta desconstrução ao questionar a centralidade do falo nas relações 
sexuais e o poder do masculino na sociedade. 
3.2.2 Bixa Preta revolucionária 
Em Bixa Preta, Linn mais uma vez contesta e desafia o papel central do homem da 
cultura patriarcal: 
Bixistranha, loka preta da favela 
Quando ela tá passando todos riem da cara dela 
Mas, se liga macho, presta muita atenção 
Senta e observa a sua destruição 
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O ´macho´ é interlocutor recorrente no trabalho de Linn, e se refere a imagem de um 
homem cisgênero e heterossexual, figura que é responsável pela grande maioria dos 
ataques às travestis e à população LGBT no Brasil. Esse ´macho´ é tratado sempre com 
certo grau de agressividade e, por isso, alguns poderiam argumentar que Linn estaria 
apenas reproduzindo outro discurso de violência e opressão, que visa a colocação da 
população LGBT no topo da pirâmide social. No entanto, não se pode confundir e 
comparar uma expressão artística de denúncia e resistência à violência sistemática 
conduzida contra as travestis. A fala de Linn contra o macho serve para deslegitimar e 
desmoralizar a violência que este próprio carrega e causa, e não para incitar ódio. 
Primeiramente pois ela não gera, de fato, violência para o homem heterossexual 
cisgênero, pois para isto seria necessário que este grupo se encontrasse em posição 
social vulnerável, e a realidade é extremamente contrária: o homem heterossexual 
cisgênero ocupou e segue a ocupar a posição de mais altos privilégios sistêmicos. 
Segundamente, a fala da artista não incita, de fato, a destruição física de todos os 
homens cisgêneros e heterossexuais, mas sim a destruição dos ideais que estes 
indivíduos em sua grande maioria carregam. O ´macho´ funciona como figura de 
linguagem para referir-se aos ideais misóginos, transfóbicos e homofóbicos que 
imperam em nossa sociedade. 
O trecho destacado também chama atenção para o fato da figura travesti ser 
constantemente alvo de risada e escárnio quando transeunte no espaço público.51 Não 
podemos fazer concessão à capacidade destrutiva à saúde mental de um indivíduo que é 
constantemente posto numa colocação social em que o olhar do outro sobre a travesti 
carrega um misto de estranheza, obsessão e injúria, o que carrega uma série de 
consequências imensuráveis ao emocional e psicológico destas pessoas. Há toda uma 
camada de violência não física que inibe a capacidade de desenvolvimento da população 
travesti e isto é escancarado na obra de Linn. A artista, em entrevista, já declarou: 
É preciso ter muita coragem para sair como eu saio na rua, porque as pessoas não 
matam só com faca ou com balas. O discurso também mata. Os olhares pelas ruas 
também nos matam e nos oprimem, e é preciso que todos os dias eu mesma me encoraje 
para poder ser. (Linn da Quebrada, 2016)  
 
51 A questão de minorias enquanto alvos de escárnio e piadas será tratada em seção futura deste capítulo, 
que tratará da música “A Lenda”, também do álbum Pajubá. 
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Em Bixa Preta vemos, novamente, a aplicação da lógica de ressignificação de injúrias, 
num processo de inversão de uma ofensa em um termo de empoderamento e de resgate 
identitário, como diz Preciado: 
a força política da citação descontextualizada de um insulta homofóbico e da 
inversão das posições de enunciação hegemônicas que este provoca). Dessa 
maneira, por exemplo, sapatona passa de um insulto pronunciado pelos sujeitos 
heterossexuais para marcar as lésbicas como "abjetas", para se transformar, 
posteriormente, em uma autodenominação contestadora e produtiva de um 
grupo de "corpos abjetos" que, pela primeira vez, tomam a palavra e reclamam 
sua própria identidade. (Preciado, 2014:28) 
Desta vez, no entanto, Linn inclui o termo ´favelada´, que no Brasil historicamente 
carrega conotação negativa, utilizado para se referir aos moradores das comunidades 
mais marginalizadas do país, as favelas, consideradas pelas elites do asfalto como 
guetos e bolsões de pobreza, criminalidade e luxúria sexual. Linn reverte essa lógica ao 
proclamar com orgulho a sua origem bixa, preta e favelada. 
Que bixistranha, insandecida 
Arrombada, pervertida 
Elas tomba, fecha, causa 
Elas é muita lacração... 
Mas daqui eu não tô te ouvindo, boy 
Eu vou descer até o chão... 
O chão... 
O chão... 
O chão, chão, chão, chão52 
Vale notarmos o uso de verbos sem concordância com seus sujeitos e predicados na 
letra, a fim de representar a maneira como se é comumente falada nas favelas e reforçar 
e valorizar, assim, essa característica cultural marcante do falar na favela. E, mais uma 
vez, esse traço é visto com péssimos olhos pelas elites e classe média brasileira, 
apegadas às estruturas que garantem seus privilégios e a língua não escapa dessa lógica. 
Podemos notar, então, outra faceta de resistência no trabalho de Linn, contra a 
hipernormatização que rege os preconceitos linguísticos. 
 Em “Preconceito Linguístico”, o linguista brasileiro Marcos Bagno propões dez cisões 
para as quais devemos nos atentar e pôr em prática, a fim de acabar com os mitos que 
suportam o preconceito linguístico, e coloca: 
 
52 Nestes versos Linn se utiliza de várias expressões do dialeto Pajubá, como ´tombar´, ´fechar´, ´causar´ e 
´lacração´. Os quatro termos têm significados similares e remetem a realizar algum feito que lhe dê 
destaque positivo, ou que tenha sido considerado um sucesso, e que gere comoção e reações de terceiros. 
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(...) a língua portuguesa não vai nem bem, nem mal. Ela simplesmente VAI, isto 
é, segue seu rumo, prossegue em sua evolução, em sua transformação, que não 
pode ser detida (a não ser com a eliminação física de todos os seus falantes). 
(deve-se) Respeitar a variedade lingüística de toda e qualquer pessoa, pois isso 
equivale a respeitar a integridade física e espiritual dessa pessoa como ser 
humano, porque a língua permeia tudo, ela nos constitui enquanto seres 
humanos. Nós somos a língua que falamos. A língua que falamos molda nosso 
modo de ver o mundo e nosso modo de ver o mundo molda a língua que 
falamos. (Bagno, 1999: 143) 
Um desses mitos trazidos por Bagno, é o de que “Pessoas sem instrução falam tudo 
errado” e para o autor isso se dá, pois: 
O preconceito linguístico se baseia na crença de que só existe (...) uma única 
língua portuguesa digna deste nome e que seria a língua ensinada nas escolas, 
explicada nas gramáticas e catalogada nos dicionários. Qualquer manifestação 
linguística que escape desse triângulo escola-gramática-dicionário é 
considerada, sob a ótica do preconceito linguístico, “errada, feia, estropiada, 
rudimentar, deficiente (Bagno, 1999: 40). 
A escritora brasileira e negra Lélia Gonzalez elucida brilhantemente a questão e 
arremata a falta de lógica existente nos discursos dos preconceituosos e puristas da 
língua portuguesa: 
É engraçado como eles gozam a gente quando a gente diz que é Framengo. 
Chamam a gente de ignorante dizendo que a gente fala errado. E de repente 
ignoram que a presença desse r no lugar do l, nada mais é que a marca 
linguística de um idioma africano, no qual o l inexiste. Afinal, quem é o 
ignorante? Ao mesmo tempo, acham o maior barato a fala dita brasileira, que 
corta os erres dos infinitivos verbais, que condensa você em cê, o está em tá e 
por aí afora. Não sacam que estão falando pretuguês. (Gonzalez, 1984:238) 
Esse racismo que sustenta o preconceito linguístico com o pretuguês citado por 
Gonzalez, e utilizado por Linn da Quebrada nas suas músicas e por milhões de outros 
brasileiros em seu dia-a-dia, tem raízes coloniais, como nos lembra Jota Mombaça: 
o silenciamento dos sujeitos negros permite que a fala colonial branca se 
consolide como verdade sem a interferência de discursos contrários. A 
inviabilidade de manifestação da fala negra é a condição por meio da qual o 
sujeito branco se reproduz. Assim é que, no marco do racismo, o sujeito branco 
depende da produção arbitrária do sujeito negro como “Outro” silenciado para 
se constituir, atualizando, a partir do binômio branco/negro, uma série de outras 
fórmulas binárias tais como bem/mal, certo/errado, humano/inumano, 
racional/selvagem, nas quais o negro não cessa de ser representado como mal, 
errado, inumano, selvagem. (Mombaça, 2015: s/p) 
Linn, no entanto, esbraveja e afasta o entendimento de seu próprio valor das mãos do 
heteropatriarcado branco, tira deste o poder de distribuir prestígio e reconhecimento – 
pois na sociedade cisheteropatriarcal são os homens brancos quem definem o que é e o 
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que não é erudito, complexo, valoroso e digno de apreço – e toma para si esse papel, 
colocando-se e apresentando-se orgulhosamente como tudo aquilo que a criticam por 
ser. Numa sociedade em que, segundo Spivak (1968) o subalterno não pode falar – e 
como Mombaça elucida,  
não se trata de uma alusão à capacidade física da fala, tampouco à capacidade 
intelectual de articular um discurso. A resposta não deve ser tomada num 
sentido literal. Trata-se, mais bem, de uma alusão à impossibilidade de forjar 
espaços de enunciação a partir dos quais umx subalternx possa se expressar e 
ser ouvidx como sujeito. (Mombaça, 2015:s/p) 
Linn da Quebrada, então, com o martelar de sua arte, contraria a subserviência que lhe é 
imposta sobre a sua fala e conquista espaço de expressão individual e reconhecimento 
identitário. O ser bixa travesti, preta e favelada é, então, revolucionário. Desfaz-se a 
necessidade de aval, aceitação ou cumprimento de quaisquer requisitos cobrados aos 
diversos corpos por esse ideal violento e enrijecido que carregam os ´machos´. 
Linn também constantemente se refere ao ato de dançar, rebolar, ir até o chão. Este 
dançar, nesse contexto, é duplamente subversivo e responde a dois vetores de 
marginalização: o primeiro diz respeito às questões de gênero e sexualidade, por se 
tratar de um corpo travesti, não condizente com as regras de normalidade do que é 
feminino e masculino e, portanto, não lhe sendo permitida a realização de movimentos 
pertencentes ao repertório motor culturalmente entendido como pertencente ao local e 
ao corpo da mulher; e, segundamente, por uma questão rítmica e musical, por se tratar 
de batidas do funk, um ritmo historicamente marginalizado e atacado que, por ser 
oriundo da favela, é imediatamente ligado à marginalidade, a atividades ilegais e à 
lascívia.  
Como nos alerta Mombaça, a elite branca visa manter seu status quo e tece um discurso 
que carrega, “a partir do binômio branco/negro, uma série de outras fórmulas binárias 
tais como bem/mal, certo/errado, humano/inumano, racional/selvagem, nas quais o 
negro não cessa de ser representado como mal, errado, inumano, selvagem” (Mombaça, 
2015). Assim, portanto, estabelece-se no imaginário social através dos anos o 
pensamento de que a favela, e seus moradores majoritariamente negros, é suja, nojenta, 
pobre, fedorenta e feia, e o funk é raso intelectualmente, pobre musicalmente e 
extremamente denotado de conotações sexuais; e os dois elementos influenciam-se, 
sujam-se um ao outro e geram a necessidade de criação de distanciamento e separação 
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entre eles, os favelados, negros e moradores de morro, e as elites, brancas e moradores 
do asfalto. 
O termo favelado no Brasil é largamente reproduzido como um insulto, servindo, “via 
de regra, como categoria acusatória em relação a lugares e a comportamentos, ambos 
associados” (Brum, 2016:86). Portanto, “num local com cotidiano de violência, que 
sofre com as atuações do tráfico, de milícias, das ações inconstantes e violentas da 
polícia, a acusação de ser favela faz parte de um intricado jogo de disputas simbólicas” 
(ibid).53 
Bixa pre (trá... trá... trá, trá) 
Bixa pre (trá, trá, trá, trá, trá) 
Bixa pre (trá... trá... trá, trá) 
Bixa pre (trá, trá, trá, trá, trá) 
Em outro momento, Linn utiliza-se do jogo de palavras para denunciar outra faceta da 
violência, a que é feita pelo próprio Estado sobre seus cidadãos: mais especificamente, 
da violência policial nas favelas brasileiras. O ‘trá-trá-trá’ simula os sons de 
metralhadoras e fuzis e faz alusão às sinfonias de horror constantemente presentes nas 
comunidades mais marginalizadas pelo país, que são diariamente palco de confrontos 
armados entre as forças da polícia - algumas favelas inclusive contando com ocupação 
militar - e pelas forças do tráfico e/ou milícias que dominam a vida e o viver dessas 
comunidades. ‘Pre-trá-trá-trá’ denuncia a violência contra a favela, contra os pobres e 
contra os pretos. A questão racial tem um peso enorme no trabalho de Linn, que  
prossegue nos próximos versos: 
A minha pele preta, é meu manto de coragem 
Impulsiona o movimento 
Envaidece a viadagem, vai desce... 
E vai desce, desce... desce 
Desce a viadagem... 
Sua pele preta, seu manto de coragem. Linn refere-se à necessidade que a população 
preta no Brasil tem de desenvolver mecanismos internos e externos, mentais e físicos, 
para lidar com o racismo diário e alastrado. Mesmo sofrendo com tantas formas de 
violência, este grupo ainda assim deve manter-se forte para seguir à vida com o mínimo 
de dignidade, e uma das formas de se atingir isso é através da expressão de orgulho por 
 
53 Essa co-constituição de identidade, território e raça é chamada por alguns autores de racialização de 
territórios. Elisabeth Cunin (2003) trabalha este conceito quando pensando nos processos decorrentes em 
Cartagena, na Colômbia.  
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sua pele, por sua cor, por sua história de luta. Esta exaltação é de extrema importância 
quando levamos em conta a saúde mental das mulheres trans negras e das travestis 
negras, pois “no plano cultural e simbólico, o racismo também incide de forma mais 
grave na saúde mental de mulheres transgênero negras, comparativamente a mulheres 
brancas” (Zucchi et al, 2019: 3). 
Assim, em Bixa Preta, a artista põe em evidência o papel que sua pele negra cumpre 
enquanto marcador de diferença nas suas trocas e disputas por território no dia-a-dia e 
nos seus processos de desenvolvimento de identidade. A pele preta de Linn da 
Quebrada é catalisadora de seus movimentos, potencializadora de suas ações e 
agregadora a sua identidade. 
3.2.3 A Lenda 
Em A Lenda, música que encerra o álbum Pajubá, notamos claro afastamento sonoro 
em comparação ao resto do álbum, cujas músicas contam com a presença de fortes 
batidas do funk e de sintetizadores eletrônicos. A canção apresenta uma sonoridade com 
maior possibilidade de alcance de audiência e de atingir espaços mais mainstream de 
circulação de música, por se tratar de um ritmo extremamente popular no país, o samba. 
O instrumental mais calmo com a levada característica de um samba de tempo baixo 
contrasta com a letra ácida, que relata e representa tantas vivências travestis e o seu 
desejo por validação enquanto sujeita e reconhecimento por sua aparência física. 
Vou te contar a lenda da bicha esquisita 
Não sei se você acredita, ela não é feia (nem bonita) 
Mas eu vou te contar a lenda da bicha esquisita 
Não sei se você acredita, ela não é feia (nem bonita) 
Os versos iniciais da música anunciam do que ocorrerá em seu decorrer: Linn dedica-se 
aqui, mais uma vez, a falar da vivência de uma pessoa que é considerada esquisita e fora 
de padrão pela sociedade, que é visto como um corpo abjeto, estranho e não agradável 
esteticamente. A canção carrega uma dinâmica de interação e troca entre o eu-lírico 
travesti, representado pela voz de Linn da Quebrada, e a reação da sociedade 
cisheteronormativa, representada pelos vocais de Jup do Bairro e Liniker54, e nas 
transcrições aqui apresentadas aparecem entre parênteses.  
 
54Ambas são artistas não binárias brasileiras que fazem parte da carreira de Linn da Quebrada, tendo suas 
contribuições presentes em vários de seus trabalhos. No Capítulo 2 desta dissertação vimos alguns deles e 
em “A Lenda” a rede de cuidado e os laços de suporte entre as travestis mais uma vez se mostra.  
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Figura 22 - videoclipe de “A Lenda”. Reprodução: Youtube, 2017. 
A esquisitice, em “A Lenda”, surge enquanto termo caracterizador da bicha que não se 
encaixa em nenhuma das duas possibilidades estéticas existentes de acordo com os 
padrões cisheteronormativos de beleza. Aqui, podemos traçar um claro paralelo entre os 
conceitos de beleza e performance de gênero e sexualidade, onde o belo representa a 
cisheterossexualidade padrão, de corpo branco, tonificado e saudável; o feio  representa 
os corpos cisheterossexuais não-brancos, gordos e doentes, e; o esquisito representa as 
identidades que vivem nos limites e nas interseções do sistema binário de gênero. 
Ela sempre desejou ter uma vida tão promissora 
Desobedeceu seu pai, sua mãe, o Estado, a professora 
Ela jogou tudo pro alto, deu a cara pra bater 
Pois pra ser livre e feliz tem que ralar o cu, se foder 
A desobediência citada por Linn diz respeito a insistência das travestis em assim 
afirmarem-se enquanto indivíduos e enquanto expressão de gênero válida e digna de 
existência num mundo que não prevê esta possibilidade, pois, numa sociedade em que 
“existir está condicionado a ter um dos gêneros, algumas pessoas podem não existir” 
(Butler 1998:41). O existir, aqui, diz respeito a possibilidade, ou não, de acordo com 
suas características físicas, gestuais e comportamentais, de um indivíduo ser respeitado 
enquanto merecedor de direitos básicos e dignidade mínima, o que é constantemente 
negado à população travesti, que sofre com as violências que tratamos nesta pesquisa e 
que, diante de um sistema tão contrário a sua existência, esforça-se para viver da melhor 
maneira que conseguem. 
De boba ela só tem a cara e o jeito de andar 
Mas sabe que pra ter sucesso não basta apenas estudar 
Estudar, estudar, estudar sem parar 
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Tão esperta essa bichona, não basta apenas estudar 
Fraca de fisionomia, muito mais que abusada 
Essa bicha é molotov, o bonde das rejeitada  
A Lenda também chama atenção para as aspirações e desejos de desenvolvimento 
pessoal que as travestis, como qualquer outro indivíduo, também possuem. Linn traz a 
formação educacional como um parâmetro para melhoria da qualidade de vida, o que 
vai de acordo com o estudo apresentado nos Cadernos de Saúde Pública, que nos diz 
que “de maneira geral, melhores condições de moradia, ter trabalho e maior 
escolaridade são preditores de maior bem-estar psicológico entre travestis e mulheres 
transexuais” (Zucchi et al, 2019:8). No entanto, Linn reconhece a insuficiência do papel 
da educação nas vidas travestis, pois o acesso destas ao sistema formal educacional é 
limitado por diversos vetores de violência, desde o ato da matrícula e o constrangimento 
com os documentos não condizentes com sua expressão de gênero, como de outras 
violências que permeiam a vivência no ambiente escolar. 
Eu tô bonita? (tá engraçada) 
Eu não tô bonita? (tá engraçada) 
Me arrumei tanto pra ser aplaudida, mas até agora só deram risada 
No refrão da música fica clara a interação entre Linn e o coro que responde ao seu 
questionamento. Linn pergunta uma vez, como quem experimenta uma roupa 
casualmente e busca na opinião de terceiros a aprovação para o seu uso. A segunda 
pergunta, que é a primeira pergunta negativada, nos denota um tom de incredulidade do 
eu-lírico em não ser reconhecida como bonita, mas sim como engraçada. Este 
argumento se solidifica com o próximo verso, em que ela diz ter-se arrumado por 
aplausos e só ter recebido risadas, o que nos remete à necessidade de outros padrões 
estéticos para as travestis – como Linn faz em outras de suas canções e trabalhos, como 
aqui já comentamos –, pois os padrões cisheterossexuais não abarcam a multiplicidade 
das possibilidades de representação visual travesti. Somente com outro referencial é que 
será possível a auto-estima da travesti não ser consequência do escárnio e deboche 
cisheteronormativos. 
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Figura 23 – Capa do Jornal Meia Hora debocha da transição de um homem trans. Reprodução: Internet 
É importante chamarmos atenção para o potencial destrutivo do humor e, para isso, 
analisemos a capa de jornal presente na Figura 23, que fazia piada com o processo de 
transição de Thammy Gretchen, homem trans que vive esse processo de maneira 
também pública, pois é filho da cantora Gretchen e também desenvolveu trabalhos no 
teatro e televisão. Em postagem na página do Facebook, o grupo Preparanem, que se 
dedica à realização de “eventos e preparatório pro Enem para pessoas trans, travestis e/ 
ou em situação de vulnerabilidade social e preconceito de gênero” (Preparanem, 2018), 
pronunciou-se diante desta capa: “Sua piada mata trans todo dia!” (ibid). A colocação 
faz alusão ao fato de que as minorias são sempre alvos do humor e como este processo 
baliza no imaginário social um aval a outros tipos de violências, principalmente quando 
veiculado num jornal de alta popularidade. Existe um nível de ofensa e desrespeito no 
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humor quando este é feito às custas de grupos marginalizados que sofrem fisicamente, 
todos os dias, com a violência da qual se é feita piada55. 
Eu fui expulsa da igreja (ela foi desassociada) 
Porque "uma podre maçã deixa as outras contaminada" 
Eu tinha tudo pra dar certo e dei até o cu fazer bico 
Esta estrofe inicia-se fazendo menção ao fato de que Linn da Quebrada, eu seu passado 
fez parte da religião das Testemunhas de Jeová, grupo do qual foi desassociado e 
“ressignificando Deus e o próprio funk, Linna Pereira deixa de ser Lino, o jovem que 
enfrentou a fúria da comunidade de Testemunhas de Jeová à qual pertencia” (Rocha e 
Rezende, 2019:24). A artista aqui denuncia a violência perpetrada corriqueiramente nos 
espaços de convivência de instituições religiosas que se recusam em aceitar a 
humanidade na comunidade queer. A metáfora da maçã coloca o indivíduo queer como 
vetor de desvio comportamental que seria capaz desestabilizar todas as outras pessoas 
da congregação e mais uma vez reitera a violência cultural (Galtung, 1990) existente na 
imagem da pessoa queer enquanto concentradora e espalhadora de males e doenças, que 
acarreta em tantas outras violências, como já discutimos. 
Por limitações características do escopo desta pesquisa enquanto tese de mestrado, foi 
escolhido tratar não de cada música do álbum Pajubá separadamente, mas sim 
selecionar algumas faixas das quais seria possível tecer mais análises que fossem ao 
encontro com o objetivo desta tese. Para além disso, as músicas também acabariam por 
ter temas similares, o que acarretaria numa produção repetitiva e maçante.  
Hoje, meu corpo, minhas regras,  
meus roteiros, minhas pregas 
Sou eu mesmo quem fabrico 
O álbum Pajubá deixou clara e consolidou a maestria de Linn da Quebrada na 
construção de seu discurso de caráter libertador para as pessoas trans e travestis, através 
do domínio da palavra e do uso da performatividade da linguagem como instrumento de 
construção de seu corpo, sua identidade, sua realidade e de seus próprios referenciais, 
negando ao cisheteropatriarcado o poder de domínio sobre a sua, e a de tantas outras 
pessoas, próprias vidas. 
 
 
55 O documentário ”O Riso dos Outros”, de Pedro Arantes, de 2013,  discute os limites e direitos da 
liberdade de expressão no humor, principalmente no que tange a modalidade do stand-up, que é realizado, 
em sua maioria esmagadora, por homens cisgêneros heterossexuais brancos. 
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Conclusão 
O final de qualquer investigação marca, também, ponto de partida para possíveis novos 
questionamentos, principalmente quando falamos de Linn da Quebrada, uma artista viva 
cuja produção é recorrente num momento específico da história brasileira. Sua “arte 
martelo” e “terrorismo de gênero” mostram-se extremamente necessários quando de 
frente ao contexto político atual no Brasil, de ascensão conservadora e ultradireitista que 
trabalha para retroceder tantos avanços e conquistas sociais no país.  
Figura 24 - videoclipe de “Oração”, de Linn da Quebrada. Reprodução: Youtube. 
Não por acaso, acontece um episódio que serve de epílogo para este trabalho, pois põe 
em questão e debate muito do que aqui foi discutido: Linn da Quebrada sofreu censura 
na ocasião da gravação do videoclipe de “Oração”, música que, como o nome já indica, 
traz uma característica quase ecumênica, da proposição de um espaço e momento de 
adoração e celebração pelas bichas e pelas travestis, pelos corpos abjetos de nossa 
sociedade. Analisemos o discurso que Linn profere no início do videoclipe:  
Eu determino que termine aqui e agora 
Eu determino que termine em mim, mas não acabe comigo 
Determino que termine em nós e desate 
E que amanhã, que amanhã possa ser diferente com elas 
Que tenham outros problemas e encontrem novas soluções 
E que eu possa viver nelas, através delas, em suas memórias 
Nesse prelúdio, Linn define seus objetivos e mais uma vez reitera a preocupação da 
criação de símbolos culturais da vivência travesti e de maneira poética clama pelo fim 
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das distintas violências que estas pessoas sofrem. Linn explora a potencialidade da 
performatividade da linguagem, que possibilita a construção de contradiscursos anti 
hegemónicos, e mostra como a linguagem pode ser uma arma de resistência, um poder 
capaz de contrariar a estrutura pré-existente.   
Como podemos ver na figura 24, o videoclipe conta com a participação de diversas 
travestis brasileiras de diversas áreas de atuação, desde a performance, a maquiagem, a 
música, o teatro, a academia, e é importante darmos os nomes de todas elas: Liniker 
Barros, Verónica Valenttino, Ventura Profana, Urias, Danna Lisboa, Alice Guél, MC 
Dellacroix, Magô Tonhon, Rainha Favelada, Kiara Felippe, Ana Giza, Maria Clara 
Araújo e Neon Cunha56. Essa visualização das travestis vivas, saudáveis, apoiando uma 
às outras, visa acabar com o estigma negativo que a sociedade impõe sobre o ser travesti 
e estabelece a criação de um novo imaginário social do que é ser travesti em nossa 
sociedade, presenteando-nos como expressão máxima da consolidação e materialização 
de uma cultura travesti. 
No entanto, os momentos de gravação desta peça de celebração às travestis não as 
tornaram imunes às múltiplas violências que lhes são exercidas diariamente. A equipe 
de Linn tinha autorização dada pela prefeitura para utilização do espaço - uma igreja 
abandonada - que se encontrava no bairro de Brasilândia, em São Paulo, e, até o 
momento de gravação, não havia enfrentado qualquer impasse. No entanto, quando 
todas as travestis chegaram ao local, um suposto dono surgiu, acompanhado de dois 
carros de polícia, pedindo não só o fim das gravações, como também que fosse apagado 
qualquer conteúdo que tivesse sido já salvo, sob ameaças de que a polícia quebraria 
todos os equipamentos e instrumentos ali presentes. A questão só foi solucionada após a 
intervenção de um advogado de direitos humanos – um homem cis –, indicado pela 
deputada estadual paulista Érica Malunguinho57, que negociou com os agentes e 
garantiu a utilização do espaço para a gravação durante uma hora. Aqui, então, 
entoamos a denúncia de Linn da Quebrada sobre a intervenção policial:  
 
56 Verónica Valenttino é atriz e performer; Danna Lisboa é cantora e dançarina; Alice Guél é rapper; MC 
Dellacroix é cantora, dançarina, atriz e performer; Magô Tonhon é arquiteta e mestranda em Estudos de 
Cultura na USP; Rainha Favelada é stylist e artista visual; Kiara Felippe é DJ residente da Batekoo, uma 
festa e movimento de empoderamento queer negro; Ana Giza é performer; Maria Clara Araújo é 
pedagoga em formação e escreve sobre a afrotransfeminilidade, e; Neon Cunha é “ativista, publicitária, 
diretora de arte, negra e trans, ela se tornou conhecida nacionalmente ao entrar com uma ação pedindo 
morte assistida, caso não fosse aprovada a mudança de seu nome civil” (Geledés, 2019). 
57 Érica Malunguinho é a primeira mulher trans eleita deputada estadual pelo estado de São Paulo, a qual 
mencionamos na Introdução deste trabalho. 
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Quando apareceu a van com todas elas – e isso é importante ressaltar, por que 
antes delas já estava lá a nossa equipe, composta majoritariamente de mulheres 
cis – apareceu um suposto dono e fomos expulsas do local. Tudo aquilo que eu 
havia planejado viver com todas essas travestis, que era um processo de cura, de 
religar, um processo religioso, sagrado e profano. Tudo o que eu havia 
roteirizado e passado dias pensando sobre o que faríamos. Tudo foi descartado, 
pois tivemos que sair do local sem saber se poderíamos gravar, ou não. A gente 
passou quatro horas do lado de fora, tirando tudo de dentro, todos os 
equipamentos. Tentamos negociações com o suposto dono, que estava 
completamente inflexível, até que chegou um advogado de direitos humanos, 
que nós tivemos contato através da Érica Malunguinho, e conseguimos a 
possibilidade de utilizar por uma hora o espaço para filmagem. Tudo fazia 
sentido: o meu processo de cura se tornou, mais uma vez, me trazendo pé no 
chão, me trazendo pro presente, que antes dos rituais que eu havia proposto e 
pensado para que a gente realizasse, antes da nossa cura ainda ali estava um 
processo de disputa territorial, o clipe se tornou, em si, um espaço de disputa 
territorial, do direito de utilizarmos, de estarmos naquele espaço: um espaço 
totalmente abandonado, que cuidamos e limpamos anteriormente. Não 
interessava ali tudo aquilo que estávamos devolvendo de positivo para aquele 
espaço, nossa articulação com o comércio local e moradores locais. Interessava 
que: quando eles não querem, independente de preparo, a gente pode ter todas 
as coisas ao nosso favor nos respaldando juridicamente; se eles não quiserem, 
nós não vamos ocupar. Não importa que tinhamos papéis demonstrando a 
autorização da prefeitura, não importa, nós não poderíamos ficar naquele 
espaço. Mas, ao mesmo tempo, eu percebi o quanto era mais importante naquele 
momento que a gente se rearticulasse e fizesse minimamente isso tudo que 
construímos naquela uma hora, e mostrássemos pra nós mesmas, com as nossas 
possibilidades do presente, como éramos mais fortes juntas e o quanto faz 
sentido que nós estivéssemos juntas naquele momento. Por que naquele 
momento éramos nós, por nós. O clipe é sobre nós, é sobre o que a nossa 
presença constrói juntas. É sobre o medo deles. E pra mim só faria sentido se de 
alguma forma a gente significasse aquilo que a gente viveu, por isso 
incorporamos a polícia, a emoção presente no dia, inventamos uma introdução 
que de alguma forma trouxesse a praga que eu rogo sobre todas nós e que 
fizesse sentido diante de tudo aquilo (Linn da Quebrada, 2019a) 
 
Figura 25 - intervenção policial na gravação de “Oração”. Reprodução: Youtube. 
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Aqui, mais uma vez lembramo-nos das concepções de violência de Galtung (1969 e 
1989) e vemos um exemplo claro de ameaça de violência direta por parte dos agentes 
policiais, assim como a perpetração da violência sistêmica e estrutural que configura 
esta tentativa de censura na negação à ocupação de certos espaços pelos corpos travestis 
e trans. No acontecido aqui discutido e na própria canção, Linn fala em primeira mão da 
situação de estar em meio ao fogo cruzado nessa intersecção de forças opressoras, num 
episódio que concretiza e exemplifica muito do que temos aqui discutido no que 
concerne o apreço pelas vidas travestis e a importância da criação, fortalecimento e 
disseminação de uma cultura travesti.  
Dessa maneira, esta investigação começa com a preocupação de entendermos as raízes 
da problemática da violência contra as pessoas queers. Começamos por revisar autores 
que falam da linguagem e da performatividade da linguagem, tendo em vista que “a 
linguagem [...] fornece o material base de nossas identidades e os parâmetros e limites 
de nossa habilidade de saber e agir, mas é também o único material que temos 
disponível com o qual podemos trabalhar na melhoria de nossas vidas e da vida dos 
outros” (Hall, 2003:2), vemos como a linguagem é a maneira pela qual estruturamos a 
nossa existência. Sendo a principal preocupação desta pesquisa as vidas queers, 
prosseguimos para investigar, então, como gênero e linguagem estão conectados pela 
sua performatividade, por seus significados serem reiterados através da repetição. A 
performatividade da linguagem, na construção de um discurso, extrapola a constatação e 
pode, através de atos de fala, reproduzir a performatividade de gênero, reafirmado ou 
rompendo com noções do que é, ou não é, um gênero. A performatividade da 
linguagem, então, torna-se poderosa ferramenta para a desconstrução de ideais de 
gêneros que se enraízam em nossa sociedade. 
Além disso, fomos mais a fundo no termo queer, analisando, com uso das teorias 
queers, seus significados – sempre carregando tom negativo – pela história, sua origem 
anglosaxônica e pela sua potencialidade transformadora, que como nos lembra Pereira: 
Na ação instável de transformar uma injúria numa forma orgulhosa de 
autodesignação é o movimento que sobressai. O queer é, assim, tanto adjetivo 
(ou substantivo) como, mais apropriadamente, verbo. Um verbo que desenha 
ações e deslocamentos arriscados, delineando trajetórias múltiplas de corpos 
instáveis, provisórios e cindidos. O ato performático muda; o que incomoda e 
abala é a mudança, não só porque altera os sujeitos que enunciam, mas porque 
insere a probabilidade de transformação. (Pereira, 2012:373) 
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Declarar-se queer já é, por si só, um exemplo da linguagem atuando de maneira 
performativa, pois o indivíduo ao assim nomear-se não só ativamente nega a pressão da 
matriz formadora cisheteropatriarcal, como age em deterrência da ação desta, 
colocando-se em contestação direta às estruturas que geram tanta violência a tal 
população. Ao falar de violência é necessário falar dos diferentes tipos de violência que 
uma pessoa queer está sujeita no Brasil: aquelas que lhe são causadas por seu desvio da 
norma de gênero e sexo, mas também aquelas que lhe são causadas por outras 
características identitárias, como raça e classe. Para tal, utilizamos das contribuições 
teóricas do feminismo negro e dos estudos de interseccionalidade, para atentar-nos às 
desigualdades dentro da própria comunidade queer, como nos lembra Ribeiro: 
Poder e identidades funcionam juntos a depender de seus contextos e como o 
colonialismo, além de criar, deslegitima ou legitima certas identidades. Logo, 
não é uma política reducionista, mas atenta-se para o fato de que as 
desigualdades são criadas pelo modo como o poder articula essas identidades; 
são resultantes de uma estrutura de opressão que privilegia certos grupos em 
detrimentos de outros. (Ribeiro, 2019: 31) 
A concessão de privilégios do sistema cisheteropatriarcal acontece de acordo com a 
aproximação do indivíduo às características que são consideradas padrão nesse sistema, 
sendo elas: ser branco, homem, cisgênero e heterossexual. Dessa maneira, dentro da 
comunidade queer, o homem cis gay e branco é o mais dotado de privilégios e, portanto, 
menos alvo da violência sistêmica, enquanto as mulheres trans e travestis negras seriam 
o ponto mais afastado deste e, portanto, as mais vulneráveis em nossa sociedade.  
O capítulo 1 termina num esforço de tipificar e conceituar de maneira mais profunda o 
que é violência, permitindo-nos de acordo com Galtung (1969 e 1990), classificar a 
situação de vida da população queer no Brasil, de modo geral, como uma vida em paz 
negativa, onde a violência direta e física não é constante – apesar de presente – mas as 
violências estrutural, cultural e simbólica estão sempre presentes.  
Assim, demos início ao capítulo 2, onde pudemos observar como diversos artistas 
queers brasileiros utilizam-se da linguagem e da performatividade da linguagem em 
suas letras e vídeos para contornar o estado de paz negativa em que vivem. O primeiro a 
ser analisado, Johnny Hooker, dialoga em “Flutua” com o momento político pós-
impeachment da presidenta Dilma Rousseff, que culminou com a chegada de Michel 
Temer à presidência. O bordão “Amar sem Temer” que fora largamente utilizado por 
todo o país em protestos contra o governo de Temer, fora utilizado por Hooker e 
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recontextualizado com o objetivo de propor a liberdade de expressão de gênero e 
sexualidade, a liberdade de expressar o amor por quem se deseje. 
Em seguida falamos da drag queen Pabllo Vittar, a figura queer brasileira mais bem 
sucedida comercialmente nos últimos anos, e uma das maiores artistas do meio musical 
no Brasil, o que reforça a importância da potência simbólica de uma drag queen ocupar 
um dos lugares de maior visibilidade na cultura popular brasileira. Vittar, 
diferentemente de outras artistas trabalhadas aqui, não tem no centro de sua questão a 
linguagem, mas a sua mera existência e presença já são suficientes para balançar as 
estruturas do cisheteropatriarcado e, assim, contribuir para o enfraquecimento desta e 
para o fortalecimento da cultura queer. 
Vimos também como Liniker com “Intimidade” pôs em aberto as possibilidades do 
amor e romance fora da imaginação limitada cisheterossexual, trazendo em seu vídeo e 
letras um romance entre dois corpos desviantes dos padrões estabelecidos, contribuindo 
para a criação de uma cultura simbólica não-normativa. Também analisamos os 
trabalhos de Urias, com “Diaba”, e Ventura Profana, com “Resplandecer”, onde há um 
diálogo constante e jogo de ressignificação de símbolos religiosos e cristãos, 
escancarando a relação conflitiva entre instituições e tradições religiosas e a população 
queer, que sempre sofreu com as consequentes violências dos discursos opressores e 
doutrinadores. Jup do Bairro, com “Corpo Sem Juízo”, propõe um corpo que “não quer 
saber do paraíso” (Jup do Bairro, 2019), ou seja, um corpo desviante que não tem por 
objetivo conformar-se às normas, mas sim propor novas alternativas. 
No terceiro e último capítulo damos prosseguimento a esse mergulho na arte queer 
brasileira, desta vez nos concentrando no álbum Pajubá, da Linn da Quebrada, que se 
mostrou como um exemplo seminal de esforço de criação de uma cultura simbólica 
travesti – e, por consequência, queer –, ao levar o nome do dialeto criado pelas travestis 
como o título do álbum, demonstrando o objetivo cumprido de inserir a vivência, a 
temática e as preocupações das travestis na música popular brasileira.  
Assim, podemos identificar, através das análises aqui apresentadas, como a 
performatividade da linguagem é utilizada como uma das principais ferramentas para a 
população queer combater as estruturas do sistema cisheteropatriarcal, que é 
responsável por tanta dor nesta comunidade e causador de tanta violência. Tal 
   Luiz Felipe Novais Nunes 101 
 
ferramenta é dotada de potência transformadora gigantesca e possibilita a construção de 
novos paradigmas de entendimento de gênero e sexualidade no Brasil. 
Acredito que este trabalho tenha cumprido seu objetivo de se colocar como prova 
material e histórica da importância da cultura queer, trazendo para os anais da Academia 
representações queers brasileiras que têm grande importância na construção identitária 
do grupo. Consolidando a produção de conhecimento queer de e para esta comunidade, 
esta dissertação confirmou a hipótese de que a performatividade da linguagem é 
utilizada como instrumento de resistência e resposta à opressão pela população queer 
brasileira. No entanto, vemos que ainda é necessário o desenvolvimento de políticas 
públicas que cuidem das demandas específicas dos grupos que compõem a comunidade 
queer no Brasil, levando em consideração suas particularidades e, também, atentando-
nos para outras forças opressoras que se somam à violência por gênero e sexualidade e 
agem sobre os indivíduos queers. Assim como também é preciso que esta população 
continue seu levante político e que siga conquistando cada vez mais espaços e posições 
de relevância em nossa sociedade, contribuindo para a construção de novos discursos 
sobre o que é ser queer no Brasil e fragilizando, cada vez mais, o discurso engessado do 
cishéteropatriarcado. 
Gostaria de encerrar este trabalho com os últimos versos de “Oração” (Quebrada, 
2019b), onde podemos ver do que se trata a praga que Linn diz rogar sobre si e sobre as 
suas companheiras: o fim das violências sobre a população queer, principalmente sobre 
as travestis, e; que os corpos compulsoriamente rejeitados e repreendidos pela matriz 
cisheterossexual sejam, ao invés, alvo de amor, cuidado e respeito. 
não queimem as bruxas  
mas que amem as bixas  
mas que amem  
que amem  
clamem  
que amem  
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